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प्राकथन 

TE 
यद्यपि सिद्धान्तबिन्ढु के संस्कृतमय कई संस्करण निकल चुके 
हैं, संस्कृत के विद्वानों को वेदान्त के उन सुगूढ़ विचारों का, जिनका 
कि इस स्वल्पकाय पर प्रमेयप्रचुर ग्रन्थ में बड़ी हृदयङ्गमता के साथ 
समावेश किया गया है, मनन करने एवं आस्वाद लेने का पर्याप्त सौभाग्य 


मिला है । वे अद्वेतवाद के अन्यतम परिपोषक एवं साथ ही मक्ति-भाव 


से आकण्ठपरिपूर्ण आचार्य मधुसूदन सरखती की बुद्धि की चमत्कृति 
पाण्डित्य की गरिमा, व्रिचारशीळता की पराकाष्ठा, कल्पना-शक्ति की 
अतुळता, हृदय की उदारता आदि युणश्रेणि से पूर्णतया परिचित हैं । 
किन्तु जो संस्कृत नहीं जानते, वे भी राष्ट्रभाषा हिन्दी के सहारे उनकी 


सदुक्तियो का मनन करः; ज्ञोनपिपासाशमनपूर्वक ' ब्रह्ममुखाखाद कर 


सकें एवं चरम पुरुषार्थं के भागी हो सकें इस विचार से वेदान्त- 
तत्त्वान्वेषियों के सम्मुख इस सानुवाद ग्रन्थ को उपस्थित” करते हमें 
परम हर्ष हो रहा है । 


सिद्धान्तबिन्ढु आचार्य मधुसूदनं .सरखती की खतन्त्र कृति 


` नहीं है । यह आचार्यप्रवर श्रीशङ्कर. भगवान्‌ के दशश्लोकी का 


व्याझ्यानमात्र है। साधारण दस 'छन्दों में वेदान्तः क्रेःजिन दुरूह 
पदार्थों को उन्होने.. अपनी ज्ञानदृष्टि से-देखा है; बह अवयः विस्मय- 
जनक एवं उन्हीजैसे' कृती महापण्डितों से साध्य है ।...नही कह 


सकते कि. भगवान्‌ शङ्कराचाय ने भी इन इंछोकों की रचना के समय ' 


इनके इतने सारगर्मित होने की कल्पना की हो या नहीं £ सचमुच 

मधुसूदन सरखती.की विद्वत्ता निःसीम थी | वे जैसे ज्ञानी थे, वैसे दी 

कल्पक मी थे । इस छोटे:से ग्रन्थ में उन्होंने आत्मां, अनात्मा, ज्ञान, 

अज्ञान, अध्यास, जीव, ईश्वर, आमासवाद, ग्रतिबिम्बेवाद, अवच्छेदवाद, 
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दृष्टिसृष्टिवाद आदि कितने ही वेदान्त के मुख्य-सुख्य पदार्थों की ऊहा- 
पोहपूर्वक हृदयज्ञम व्याख्या की है। आस्तिक एवं नास्तिक सभी 
दार्शनिकों के मत में होनेवाली आत्मविषयक विप्रतिपत्तियों तथा 
अनुपपत्तियों का खण्डन कर अद्वैतवाद के सिद्धान्त की बड़े रोचक . 
ढंग से पुष्टि की गयी है । इसके अतिरिक्त अनेक विषयों दा शङ्काओं 
का समाधान किया गया है । मूलभूत तत्त्व कितने हैं £ अनेक प्रकार : 
के व्यापारो से युक्त बाह्य सृष्टि. का क्या खरूप है. ण जन्म, स्थिति,. 
मरण के मूल-कारण कौन-कौन हैं ! सुख; न द्वेष आदि रूप 
आम्यन्तर सृष्टि का वास्तविक रूप क्या हैं? और उसके मूळ-कारण 
कौन हैं ! इत्यादि प्रश्नों के विवेचन 'में' गहे :निबन्ध पराकाष्ठा को 
पहुँचा है ! प्रथम तथा अष्टम श्लोक की. ब्याख्या में तो आचार्य ने अपूर्व 
कौशल दर्शाया है, वेदान्त के सभी पदार्थ निचोड कर रख. दिये हैं । ही 
` -यहं ऊपर कडा जा चुका है कि प्रस्तुत पुस्तक ` वेदान्त-सम्बन्धी-. 
है । इसलिये यहाँ पर इस विषय में निवेदन. कर देना प्रसङ्गतः प्राप्त 
है कि वेदान्त किसे कहते हैं ! वेदान्त है वेद कां सार .भाग । वेद 
तीन मागोंमें विभक्त है--( १) कर्मकाण्ड, (२) उपासनाकाण्ड 
एबं ( ३ ) ज्ञानकाण्ड । ज्ञानकाण्ड ही वेद कासार है। उसी का 
दूसरा नाम हैं उपनिषद्‌ , क्योंकि उपनिषदों मै ` ही आत्मविषयक ज्ञान 
की आलोचना एवं विचार'*किया गया है, अतः सिद्ध इभा कि ` 
उपनिषद्‌ भाग का नाम वेदान्त है । उक्त ज्ञानकाण्ड के तात्पर्य के 
विषय में अनेक बिरोध होने के कारण उसकी :मीमांसा के हेतु ब्रह्म- 
सूत्र का निर्माण हुआ, अतः उसकी भी वेदान्त में गणना दोनी युक्त 
है । भगवान्‌ श्रीकृष्ण के श्रीमुख से उद्भूत गीता में उपनिषदों का सार 
भरा हुआ दै, इसलिये उसको मी वेदान्त कहना समुचित ही है। यथपि 
बेदान्तपद से मुख्यतया प्रस्थानत्रयी--उपनिषदू, ब्रह्मसूत्र एवं गीता 
का ही बोध होना चाहिये था, तथापि उनक्रे अर्थ का व्युत्पादन कराने 
एवं उनके अनुसारी होकर जीव-ब्रह्म की ` एकता का निरूपण करने के 
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कारण भाष्य, टीकाएँ एवं खतन्त्र निबन्ध आदि मी वेदान्तपद- 
वाच्य हैं । 

मधुसूदन सरखती ने अपने जन्म से किस प्रान्त को अलङ्कुत 

किया, कौन शताब्दी उनके आविर्भाव से धन्य हुई, उनकी लोकयात्रा 

कैसे सम्पन्न हुई, उन्होंने कौन-कौन प्रन्थरत्ञ रचे ! इत्यादि जिज्ञासा 
की शान्ति के हेतु यहाँ पर कुछ विवेचन किया जाता है-- ४ 

_ = हमारे चरितनायक सस्यश्यामढा वङ्गभूमि के समुज्ज्वल रत थ | 

' उन्हे अपने गर्भ में धारण कर सचमुच उसका «र्नाम? नाम सार्थक 

- हो गया । वे वज्ञवासी ये, इस बिषय में अनेक प्रमाण है । वेदान्त- 

कल्प-ळतिका में उन्होनें. 'नीलाचळनाथस्य भजनाज्ञननिर्मलीकृत- 

ज्ञानचक्षुः ग्रत्यक्षेणाज्ञाननिवृत्तिमनुमबति,  औपनिषदास्तु नीलाचलनाय- 

केनानुगृहीताः इत्यादि वाक्यों में नीलाचलनाथ का समुछेख कर उनके ` 

` “विषय में अपनी अतुळः भक्ति का परिचय दिया है । नीलाचळनाथ 

5 या नीलाचळनायक पद भगवान्‌ जगन्नाथजी के पर्यायवाची हैं । 

जगन्नाथपञ्चक आदि स्तोत्रों के 'नीळाद्रिचूडामणिम! 'नीलाद्रौ रङ्चमध्ये शत- 

दळकमले रल्नसिंहासनस्थम 'कनकरुचिरे नीलशिखरे “7777 इत्यादि 


` होता है कि वे बङ्गवासी थे । ज NT 

* * मधुसूदन सरस्वती के शिष्य पुरुषोत्तम सरस्वती ने सिद्धान्तबिन्ढु के 
“बहु याचनया मयायमल्पो बलभद्रस्य कृते इतो निबन्धः इस होक की 
व्याख्या करते हुए बलभद्र को भट्टाचार्य बतलाया है और गौड ब्रह्मानन्द 
ने बळमद्र को आचार्य की सेवा में निरत ब्रह्मचारी कहा है । “चाय 
उपाधि प्रायः बङ्गदैश में ही प्रचलित हे । शिष्य की प्राथनामात्र से 
एक ग्रन्थ तैयार कर देना उसकी अतिशय ग्रममाजनता एवं सेवा 
निरतता का झोतक है । इस बात का उदाइरण प्रायः वज्ञदेशीय 
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विद्वानों में ही पाया जाता दै | सुक्तावळीकार पण्डितशिरोमणि श्रीविश्वनाथ 
पञ्चानन ने भी अपने स्नेहमाजन शिष्य राजीव की प्रार्थना पर सुक्तावळी 
की रचना कर संस्कृत-संसार का बड़ा उपकार किया है । इससे भी 
सिद्ध होता है .कि वे वज्ञवासी थे । कुछ टीकाकारों ने तो मधुसूदन 
सरस्वती को भी भट्टाचार्य कहा है। जो कुछ भी हो इनके बङ्गवासी 
होने में किसी को सन्देह नहीं है । 


इनके विषय में वंशवृक्ष आदि से जो सामग्री उपलब्ध हुई है. 


उससे विदित होता है कि इनके मूछ-पुरुष का नाम राम मिश्र था। वे 


समस्त वङ्गदेशीय ब्राह्मणों के मूल-पुरुष एवं वेदनिरत तपस्वी ब्राह्मण थे।' | 


उन्होंने -जिळा फरीदपुर के अन्तर्गत 'कोटाळपाड़ा? ग्राम को अपना 
निवासस्थान बनाया । आचार्य मधुसूदन के पिता का नाम प्रमोदन 


+ पुरन्द्र था । वे बड़े प्रख्यात व्यक्ति थ । उनके चार पुत्र इए--( १ ) 


श्रीनाथ चूडामणि, ( २ ) यादवानन्द न्यायाचार्य, ( ३) कमलजनयनं 
एवं (४) वागीश गोखामी । उनमें यादवानन्द न्यायाचार्य राजा 
प्रतापादिक्य की राजसभा के प्रधान पण्डित थे । उनके अपूर्व पाण्डित्य 
से प्रसन्न होकर राजा ने उन्हें अविलम्ब सरखती की उपाधि दी थी । 
उनके ज्येष्ठ एवं कनिष्ठ पुत्र के बिषय में कोई विशेष उल्लेखयोग्य बात 
ज्ञात न डो सकी । तृतीय पुत्र कमळजनयन ही हमारे चरितनायक हैं। 


'उन्होने बाल्यावस्था में नबद्वीप में न्याय का अध्ययन किया था | उनके 


न्यायशाख्न के गुरु इरीराम तर्कवागीश थे | न्याय के अगाध विद्वान्‌ 
गदाधर भट्टाचार्य उनके सहाध्यायी थे | उनकी बुद्धि बड़ी प्रखर थी । 
न्याय के साथ-ही-साथ माधव सरस्वती के निकट उन्होंने वेदान्त आदिं 
दशर्नो में भी अतिशय प्रौढ़ता प्राप्त कर ली थी । 

इस प्रकार नवद्वीप में अध्ययन कर मधुसूदन सरस्वती काशी 
पधारे | अभी उनका विवाह नहीं हुआ था, वे आबाळ ब्रह्मचारी थे । 
किंवदन्ती है कि काशीवासी पण्डितगण उनके साथ विचार में उनकी 


अलौकिक प्रतिमा के सामने नहीं ठहर सके । काशी में पहले-पहल _ 
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( ५) 


उन्होंने दण्डी स्वामी विश्वेश्वर सरस्वती के चतुःषष्टिघाटस्थित मठ में 
निवास किया था । जब विश्वेश्वर सरस्वती ने मधुसूदनजी की असाधारण 
प्रतिभा की चर्चा सुनी, तो उन्हें अपने समीप बुलाया, मधुसूदन 
सरस्वती उनके निकट उपस्थित हुए । शासत्रचचों में अपनी नवन- 
वोन्मेषशालिनी प्रज्ञा से उन्होंने विश्वेश्वर सरस्वती को विमुग्ध कर दिया । 
वहीं विश्वेश्वर सरस्वती के निकट संन्यास की दीक्षा ले ढी । कह नहीं 
सकते कि उनके संन्यास लेने में विश्वेश्वर सरस्वती का उपदेश कारण 
हो, अथवा विपक्षियों के आक्रमण से जजेरित अद्वैतवाद के उद्धार के 
: छ्ये बद्धपरिकर होने के कारण स्वयं ही उन्होंने प्रथमाश्रम से 
चतुर्थाश्रम ग्रहण किया हो। जो भी हो, मधुसूदन सरस्त्रतीजी ने 
` आजन्म अद्दैतवाद की जो सेवा की बह असाधारण एवं स्तुत्य है। . 
` उन्होंने सदा के लिये अद्वैतवादबैजयन्ती को देदीप्यमान कर दिया एबं | 
`-गगनमण्डळ में सबसे ऊँचे फरा दिया । कृती आचाय ने अपने इस 
` कृत्य से अपनी कीर्तिकौमुदी को आकल्पान्त स्यायिनी बना दिया । 
अद्वैतवाद के इतिहास में उनका नाम सदा स्वणाक्षरों से लिखा जायगा | . 
अद्वैतवादः की जैसी सेवा उन्होंने की है, वैसी शायद ही विरळे ही कृतियों- 
द्वारा हुई हो । मधुसूदन के प्रभाव से प्रभावित होकर अद्वैतवाद प्रबळ- 
तर से प्रबळतंम हो गया । 


उनके संन्यासाश्रम के गुरु श्रीविश्वेश्वर सरस्वती ये । उन्होंने 
अद्वैतरत्नरक्षणनामक निबन्ध की परिसमाप्ति में भगवान्‌ विश्वेश्वर एवं 
अपने गुरु का अमेदरूप से निर्देश कर स्वरचित ग्रन्थ उनको समर्पित 
किया है । वे लिखते हैं--- | 
अद्वौतरल्लमेतत्तु . श्रीविश्वेश्वरपादयोः | 
समर्पितमेतेन प्रीयतां स॒ दयानिधिः॥ 
प्रकृत सिद्धान्तबि्दु के प्रारम्भ में मङ्गलाचरण करते इए उन्हो- 


ने कहा हैट 
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( ६) 


श्रीशङ्कराचार्यनवावतारं 
विश्वेश्वरं विश्वशुरु प्रणस्य | 
वेदान्तशास्त्रश्रवणालसाना 
बोधाय कुच कमपि प्रबन्धम्‌॥ 
इससे भी सिद्ध होता है कि उनके गुरु का नाम विश्वेश्वर था । 
उनके शिक्षागुरु माधव सरखती थे । उन्होंने अद्वैत-सिद्धि की परिसमाप्त 
में; लिखा है--- 
श्रोमाधवसरखत्यो जयन्ति यमिनां वराः। 
बयं येषां प्रसादेन शास्त्रार्थे परिनिष्ठिताः॥ 
"गूढार्षदीपिका-नामक गीता की व्याख्या की समाप्ति में भी 
लिखा है-- 
` -श्रीरामविश्वेश्वरमाधवानां 
| - प्रसादमासाय मया गुरुणाम्‌ ! 
व्याख्यानमेतद्विहितं सुबोधं 
समपितं तञ्चरणास्बुजेषु॥ 
-इत्यादि छोकों से विदित होता है कि उन्होंने शा्रा्ययन माधव 
सरखती के निकट किया था, विश्वेश्वर सरखती उनके दीक्षागुरु थे और 
श्रीरामानन्द खामी उनके परमगुरु । 


उनके ग्रन्थों के उपक्रम एवं उपसंहार देखने से ज्ञात होता है कि 
इन्होंने अपने सभी ग्रन्थ संन्यासावस्था में ही रचे थे । 


मधुसूदन सरखतीजी की विष्णुभक्ति अतुलनीय है | वे जैसे ज्ञानी 
थे, वैसे ही भक्त भी थे । इस प्रकार ज्ञान एवं मक्ति का सामञ्जस्य उन्ही- : 
में देखा गया है । उनके समान शाब्नमीमांसक बिरले ही हुए हैं । गीता . 
की गूढार्यदीपिका व्याख्या में सर्वत्र ही उन्होंने विष्णु भगवान्‌ के प्रति 
प्रगाढ भक्ति का परिचय दिया है । गीताब्याख्या की समाप्ति में दिया गया 
निम्नलिखित छोक कितना भावमय है-- 
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( ७) 
चंशीविभूषितकराज्नवनी रदाभात्‌ 
पीताम्बरादरुणबिम्बफलाधरोष्टात्‌ | 
पूर्णन्दुसुन्द्र सुखादरचिन्दनेत्रा- 
त्कृष्णात्परं किमपि तत्त्वमहं न जाने॥ 
अद्वैत-सिद्धि के प्रारम्भ एबं अवसान में भी उन्होंने निम्नलिखित 
- पद्यो से विष्णु की अभिवन्दना की है-- 
मायाकब्पितमादृतामुखमूषाड तप्रपञ्चाश्रयः 
सत्यज्ञानसुखात्मकः श्रृतिशिखोत्थालण्डधीगोचरः । 
मिथ्याबन्धविधूननेन परमानन्दैकतानात्मको 
मोक्षं प्राप्त इच खयं विजयते विष्णुर्विकदपोज्झितः॥ 
. यो लक्ष्म्या निखिलानपेक्ष्य विबुधानेको डतः स्वेच्छया . 
यः सर्वान्‌ स्सृतमात्र एव सततं सर्चात्मना रक्षति | 
यञ्चक्रोण निळत्य नक्रमकरोन्मुक्तं महाकुञरं 
द्वेषेणापि ददाति यो निजपदं तस्मै नमः विष्णवे ॥ 
दोनों छोकों के भाव अपूर्व हैं। उपरितन «क अद्वैतबाद के 
भावों से सराबोर दै, अधस्तन पुराणों में बणित भगवान्‌ की कितनी ही 
मनोहर कथाओं का स्मरण कराता है । इतने में ही उनकी हरिमक्ति- 
प्रगाढता की इतिश्री नहीं होती । इसके अतिरिक्त उन्होंने हरिमक्ति 
पर मक्तिरसायन-नामक एक खतन्त्र अत्युत्तम निबन्ध लिखा है । 
उसमें भक्ति को जो स्थान उन्होंने दिया है, उससे सइसा यह सन्देह 
होने लगता है कि ये किसी वैष्णव आचार्य की तो कृति नहीं है ! 
अद्वैतवाद के दर्जनों प्रौढ़ म्रन्यो के सफळ रचयिता की लेखनी से यह 
प्रसूत होना कि भक्ति खतन्त्र पुरुषार्थ एवं मुक्ति से भी बढ़कर हे, 
. अवश्य आश्चर्यजनक एवं उनके पूर्ण भक्त एवं उदार हृदय होने का 
साक्षी है । 
मधुसूदन सरखतीजी की निष्कामता भी अलौकिक है । उन्होंने 
अनेक ग्रन्थों कीक की ॥पर- प्रत्म के छत: का 'अभिमान्‌, उन्हें छू तक 


( <) 
नहीं गया | वे उनका कर्ता अपने को समझते ही नहीं थे। समझें भी 
तो कैसे £ प्रथम श्रेणी के आत्मज्ञानी के लिये यह कैसे सम्भव था । 
इसी लिये उन्होंने लिखा है--- टन 
ग्रन्थख्येतस्य यः कत्तां स्तूयतां वा स निन्द्यताम्‌ । 
मयि नास्त्येच कठत्वमनन्यानुभवात्मनि॥ 
जब “तत्तरमसि’ “अहं ब्रह्मास्मि? इत्यादि महावाक्यों के विचार से 
अपरोक्ष ज्ञान हो गया--आत्मसाक्षात्कार हो गया । में वही (आत्मा ही) 
हूँ, उससे पृथक्‌ नहीं हूँ ऐसी भावना दृढ़ हो गयी, तब अनात्माश्रित 
अहंकार-ममकार का पता ही कहा ? 
उन्होंने अपने सब ग्रन्थ भगवान्‌ एवं युरुओं को समर्पित किये हैं | 
यत्करोषि यदक्षास्रि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ । 
` यत्तपस्यसि कौन्तेय ! तत्कुरुष्व मदुर्पणम्‌॥ 
इस भगवदुक्ति के अनुसार ग्रन्थ ही नहीं ग्रन्यनिर्माण से उत्पन्न 
हुआ. सुकृत भी उन्होंने: श्रीकृष्ण भगवान्‌ के अर्पण कर दिया । 
अद्वैत-सिद्धि की परिसमाप्त में वे लिखते हैं--- 
कुतकगरलाकुळं भिषजितु' मनो दुर्धियां 
मयायसुदितो मुदा बिपघातिमन्त्रो महान्‌ । 
अनेन सकलापदां विघटनेन यन्मेऽभवत्‌ 
परं सुक्कतमपितं तद्खिलेश्वरे श्रीपती ॥ 
गुरुओं को समर्पण करने के वचन अद्दैतरल्लरक्षण, गीताव्याख्या 
आदि में कहे गये हैं | उनका दिग्दर्शन पहले हो चुका है । 
मधुसूदन सरस्वतीजी का पाण्डित्य सर्वतोमुख था । वे जैसे वेदान्त 
क प्रगाढ़ पण्डित थे, वैसे ही नव्य न्याय आदिं दर्शनों में मी उनकी 
अप्रतिहत गति थी । पण्डितमण्डली में ऐसी किंवदन्ती प्रचलित है कि 
संन्यास लेने के अनन्तर मधुसूदन सरस्वती अपनी जन्मभूमि के दर्शन 
करने के लिये, एक, नवद्ीप में ते. हनके ब्रा जाने से 


~ 


(६ 3. 0) 
नैयायिक-सिरमौरो में जो खलबली मची, उसका एक कवि ने अच्छा 
चित्र खींचा है | वह कहता है-- 
नवद्वीपं . समायाते मधुसूदनवाक्पतौ । 
चकम्पे तकघागीशः कातरोऽभूद्‌ गदाधरः ॥ 
छुना जाता है वहाँ वे अपने सतीर्थ्य गदाधर भट्टाचार्य के अतिथि 
हुए-थे | गदाधर भट्टाचार्य जब अपने - अन्तेवासियों को न्यायशाख्र 
पढ़ाने लगे तो उन्होंने सोपहास कहा--क्या« छात्रावस्था में जो 
टिप्पणियाँ संकलित की थीं, उन्हें ही आप अभीतक पढ़ाते हैं ! इसी 
सिलसिले में दोनों में शाख्नचर्चा छिड़ गयी । उस चर्चा में गदाधर 
भट्टाचाये ने मधुसूदन सरस्वती की अपूव कल्पनाशक्ति तथा असीम 


पदाथ-सम्पत्ति को देख कर उन्हें साष्टाङ्ग: प्रणाम किया था । इसी 
` नव्य न्याय की प्रखरता के कारण. उन्होंने . अपने ग्रन्थों में परमत के 


खण्डन-अवसर पर युक्तियों एवं अनुमानों से काम लिया है । जहाँ पर 
अन्य प्राचीन आचारो ने केवळ श्रुति के सहारे. से परमत-खण्डन का 
प्रयत्न किया है, वहाँ पर वे अभिनव युक्तियों एव तर्को से उसका 
खण्डन कर कृती हुए । अद्वैतसिद्धि की समाप्ति में उन्होंने अपने 
अनेक विद्याओं के परिचय का स्वयं उल्लेख किया है 
गुरूणां माहात्म्याक्निज्ञविविधविद्यापरिचयात्‌ 
श्ुतेयन्मे सस्यङ्मनन परि निष्पन्नमभवत्‌ | 
परव्रह्मानन्द्स्फुरणमखिलानथशमनं 
तदेतस्मिन्‌ ग्रन्थे निखिलमतियत्नेन निहितम्‌॥ 
मधुसूदन सरस्वतीजी के समस्त ग्रन्थों में उनकी हृदयस्पशी ज्ञान- 


गरिमा, प्रबळ भक्ति एवं उदार हृदय का परिचय मिळता है । जीवन. 


की साधना के साथ जिन ग्रन्थों का प्रणयन होता है, उनके भाव अवश्य 
हृदयस्पर्शी होते हैं । मधुसूदनजी की जीवन की साधना को उनके 
ग्रन्थ अभिव्यक्त करते हैं । शिव और विष्णु में उन्हें कोई भेद नहीं 
भासता था, भहिम्त+स्वोत "की \शिचपरक'युन विष्णुपरक०व्याछ्या उनकी 


प्रि 


( १० ) 
अपूर्व कुशलता एवं शाखगाम्मीय का द्योतन करती हुई इस बात को 
पुष्ट करती है । 
मधुसूदन सरस्वतीनिर्मित निम्नलिखित १० ग्रन्थ उपलब्ध हैं-- 
(१) सिद्धान्तबिन्दु या सिद्धान्ततत्त्व्रिन्दु, (२) बेदान्तकल्पलतिका, 
(३) संक्षेप शारीरकन्याख्या, (४) अद्वैतसिद्धि, (५) गूढार्थदीपिका 
(गीता-ब्याख्या ), (६) अद्दैतरत्नरक्षण, (७) प्रस्थानभेद, ( ८ ) महिन्नः- 
स्तोत्र की व्याख्या, (९) भक्तिरसायन एवं (१०) भागवत-व्याख्या । 
यद्यपि इनकी रची हुई भागवत की व्याख्या सम्पूर्ण हमारे इष्टि-: 
गोचर नहीं हुई, परन्तु इन्दावन से प्रकाशित श्रीनित्यस्वरूप ब्रह्मचारीजी 
के बृहत्संस्करण में प्रथम छोकमात्र की व्याख्या हमने देखी है । उसके 
आदि में मंगल करते हुए आचार्य छिखते हैं--- ः* 
श्रीकृष्णं परमं तत्त्वं नत्वा तस्य प्रसादतः | 
| श्रीभागवतपद्यानां . कश्चिद्भाचः प्रकाश्यते ॥ 
_ अनुद्निमिदमायुःसर्वदाऽसत्प्रसंगे- 
रबहुविधपरितापैः क्षीयते व्यथमेच । 
हरिचरितसुधाभिः सिच्यमानं तदेतत्‌ 
क्षणमपि सफल स्यादित्ययं मे श्रमोऽत्र॥ 
इन छोकों से माळूम होता है कि उन्होंने सम्पूर्ण भागवत की टीका 
रची है, पर हमारे दुभीग्य से इस समय वह सम्पूर्ण उपलब्ध नहीं है |. 
जर्मनी के थोडर (१७००१०7) महाशय ने अपने ब्रुहतू सूचीपत्र 
(Catalogus Cataleg0ram) में उक्त दस 'प्रन्थों' के अतिरिक्त 
-आत्मबोधःटीक्ा, आनन्दमन्दाकिनी, कृष्णकुतूइल नांटक, - भक्तिः 
सामान्यनिरूपण, वेद्स्तुति की टीका आदि १२ ग्रन्थों को और जोड़ 
कर उनके २२ ग्रन्थों का उल्लेख किया है । पर संत्कृत-संसार में उनके 
उपर्युक्त १० ही ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं । उनके ग्रन्थों में इन ग्रन्थों का कहीं 
उलेख भी नहा प्ल, है, सरव है के, उत्ही तिम, या किसी 


( ११ ) 


अन्य मधुसूदन सरस्वती की । अद्यावधि इन अतिरिक्त ग्रन्थों को देखने 
का भी हमें सौभाग्य प्राप्त नहीं हुआ । 

उनके पूर्वोक्त ग्रन्थों में किसकी रचना सत्रसे पहले हुई और 
किसकी सबसे पीछे । इस विषय में क्रमिक निर्देश करना असम्मव हे, 
क्योंकि किसी मी ग्रन्थ में उसके निर्माण की तिथि नहीं दी गयी है । 
केवल एक यही सूत्र निर्णायक है कि किस अन्य के वचन किस ग्रन्थ में 
उद्धुत किये गये हैं यह देख कर जिस ग्रन्य के वाक्य दूसरे ग्रन्थ में 
उदृश्वत हुए हैं, उसे पूर्वरचित एवं जिस्म उदूधृत किये गये हैं, उसे 
पश्चात्‌ रचित सिद्ध करना । उक्त युक्ति का अवलम्बन कर ज्ञात होता 
है कि उनकी सर्वप्रथम कृति सिद्धान्त-बिन्दु दै, कारण कि अद्दैतसिद्धि- 


` > भ--'युत्पादित चैतदस्मामिः सिद्वान्तबिन्दौ' (नि० सा० सं० ०५४६, 


“सर्वमुपपादितमस्माभिः सिद्धान्तबिन्दी' (नि० सा० सं० ए० ५५९ ) 
“सिद्धान्तबिन्दुकल्पलतिकयोबिस्तरः! ( नि० सा० सं० ४० ८६९६ ) 
इत्यादि वाक्यों में सिद्धान्त-बिन्दु का समुझ्लेखः किया गया है, इसलिये यह 
सिद्ध होता है कि अद्दैतसिद्धि की अपेक्षा सिद्धान्त-बिन्दु प्राचीन है। 
महिस्नःस्तोत्र की टीका, वेदान्तकल्पढतिका, गूढार्थदीपिका, भागवत की 
व्याख्या, भक्तिरसायन एवं अद्वैतरत्ररक्षण से भी यह ग्रन्थ प्राचीन ददै 
क्योंकि महिम्नःस्तोत्र की व्याख्या मे वेदान्तकल्पलतिका का उल्लेख है-- 
“विस्तरेण चात्र युक्तयो वेदान्तकल्पछतिकायामनुसन्धेया:' यथा च 
शब्दाद्‌प ोक्षनिर्विकल्पकबोधोत्प्ति्तथा प्रपश्चितमस्माभिर्वेदान्तकल्प- 
. लतिकायाम? ( क्रमशः महिक्नःस्तोत्र के २६ वें और २७ वें श्‍लोक की _ 
व्याख्या ) वेदान्तकल्पलतिका में सिद्धान्तबिन्दु का उल्लेख: आया है-- 
बिस्तरेण प्रपश्चितमस्मामिः सिद्धान्तबिन्दौ (वे० क० सरस्वतीमवन सं० 
पृ० ८७) अद्वैतसिद्धि में गीताव्यास्या गूढ़ाथदीपिका का उल्लेख है 


बिस्दृतमिदमस्माभिगौतानिवन्धने :( ४० ७३९) गीताटीका में भागवत 
की टीका का उल्लेख किया गया है, भागवतटीका 'म.भक्तिरसायन का नाम 


. आया है-++“ मकिरसानुभरवप्रकीरश्च””०सर्वोषप्यस्मागि04अफ्रिरसायने- 


र i CRs) 4 
` _'ऽभिहितः (स्क० १-अ० १ इलोक १ की व्याख्या ) भक्तिरसायन में वेदान्त- 


` कल्पलतिका. का उल्लेख किया है--विस्तरस्तु अस्मदीयवेदान्तकल्प-- 


ळतिकायांमनुसन्धेयः । सिद्धान्तबिन्दु का उल्लेख वेदान्तकल्पलतिका 
में आया है]: इत्यादि उद्धरणो से सिद्ध हो गया कि उपयुक्त पुस्तकों 
से सिद्धान्तबिन्दुं प्राचीन है । यद्यपि सिद्धान्तबिन्दु में भी वेदान्त- 
कल्पलतिका का उल्लेख हे- "विस्तरस्तु वेदान्तकल्पलतिकायामनु- 
सन्धेयः? ( सि० बि० पू० २११), 'विस्तरेणैतत्‌ प्रपञ्चितमस्माभि- 


वेदान्तकल्पलतिकायामित्युपरम्यते’ ( सि० बि० पृ० २३ १ ) तथापि « ` 


इससे यह सिद्ध नहीं हो सकता कि वेदान्तकल्पलतिका इससे प्राचीन 
` है, क्‍योंकि * वेदान्तकल्पळतिका में भी तो सिद्धान्तबिन्दु कां उल्लेख 
है । ये दोनों समकालिक भले ही मान लिए जायँ, इसमें हमें विप्रति- 
` पत्ति नहीं है । अद्वैतरबरक्षण में बहुत स्थलों में अद्वैतसिद्धि के वचन 
उदूधृत किये गये हैं । इससे विदित होता है कि उक्त निबन्ध पूर्वोक्त 
सब .प्रन्थों से अवाचीन है.। यह निर्णय करना कठिन है कि महिस्नः- 


स्तोत्र की व्याख्या तथा संक्षेपशारीरक की व्याख्या से अद्वैतरल्लरक्षण 
प्राचीन है या अवाचीन । न तो उनमें अद्वैतरल्लरक्षण का उल्लेख 
मिला है, न उनका अद्वैतरल्ररक्षण में । 


. मधुसूदन सरस्वती के समय का अभीतक ठीक-ठीक निर्णय 
नहीं हो सका । इस विषय में अनेक मतभेद हैं । कोई सोलहवीं 
शताब्दी. के अन्ततक ही उनका काळ सीमित करते हैं, तो कोई सत्रहवीं 
शताब्दी के तृतीय भाग में -उनंकां जन्म निश्चित करते हैं | लेकिन मेरे 


विचार में उनका जन्म सोलहंवीं शताब्दी के चतुर्थ माग में हुआ था . 


और सन्‌-१६५० तृक वे विद्यमान थे । उनका रचनाकार १६१० से 


१६४० तक माना जाय. तो कोई आपत्ति प्रतीत नहीं होती | 
ऐतिहासिक छान-बीन के बाद'यह बात प्रायः निश्चित हो गयी है कि 


अप्पय दीक्षित का जन्म सन्‌ १५२० में हुआ था और ७३ वर्ष की 
अवस्था में सन्‌ १५९३ में वे स्वर्गवासी हुए थे । अद्वैतसिद्धि में 


मधुसूदन सरस्वती Jan “पय दीक्षित का रिसाए? भदे आदर के ८ 
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साथ उल्लेख किया है | वें लिखते हैं--““सर्वतन्त्रस्वतन्त्रैमीमतीकारकेल्प-' 
तरुकारपरिमळकारेरिति'”' । मधुसूदन सरस्वती का सवतन्त्र. स्वतन्त्र ` 
कह कर उनकी प्रशंसा करना एवं. दार्शनिकशिरोमणि/ 'मामती- 
कार की समान कक्षा में उनका उल्लेख, करना इस बात-: को सिद्ध 
करता है कि अप्पय दीक्षित का जन्म मधुसूदन सरस्वती के जन्म से 
कम से कम ६० वर्षे पूव हुआ या एवं मधुसूदन सरस्वती की ग्रन्थ- 
रचना के समय वे संसार में नहीं रद्द गये थे । 

यदि मधुसूदन सरस्वती का समय भी सोळहवीं शताब्दी के अन्ततक 
या इससे कुछ पूर्व मान लिया जाय तो इससे बहुत-सी अडचने उपस्थित 
होती: हैं प्रथम तो यह कि मधुसूदन सरस्वती एवं अप्पय दीक्षित के | 
वय में बहुन कम अन्तर मानना पड़ेगा | एक प्रकार से वे समकालिक 
सिद्ध हो जायँगे । यदि थोड़ी देर के लिये मानं भी लिया जाय कि वे 
समकालिक थे, तो शंका होती है कि एक अपने समकाछिक 
का अपने ग्रन्थ में बडे आदर के साथ उल्लेख करें और 
दूसरे उनके विषय भें सर्वथा मौन रहें यह कैसे सम्भव हो सकता ? 
पाण्डित्य के लिहाज से भी मधुसूदन सरस्वती उनसे कुछ कम नहीं थे । 
उनका ग्रन्थ-रचना का काळ भी थोड़ा नहीं रहा | उनका ग्रन्थप्रणयन 


be 


में कम-से-कम २५-३० वर्ष का काल लगना सम्भव है। दोनों . 
विद्वान्‌ काशीवासी ही थे | इसलिये यह नहीं कहा जा सकता है कि 
अपने समकालीन प्रकाण्ड पण्डित की कोई भी कृति उनके इष्टिगोचर 
नहीं हुई होगी, अतः उनका उनके .ग्रन्थों में. संमुल्ठेख नहीं हुआ । 
इत्यादि विवेचन से भी सिद्ध .दोता है कि मधुसूदनजी. की ग्रन्थ-रचना 
उनके देहावसान के बाद से आरम्म इई थी) Ce 
मधुसूदन सरस्वती की सबसे पहली. कृति सिंद्वान्तबिन्दु है यह. 
पहळे सिद्ध किया जा चुका है । सिद्धान्तबिन्दु'की'एक प्रति उपलब्ध 
हुई दै । उसमें, लिखे--'नवाभिवाणेन्दुमिते शकाब्दे' वाक्य के 
अनुसार उसकी प्रतिलिपि १५३९ शकाब्द अर्थात्‌ सन्‌ १६१७ में 
'हुई थी । इससे. अह अडन+/खिद- सेता है क्ि:सिद्वाच्तक्निह्दु/की रचना 
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१६१७ से पूर्व हुई थी । इसके अनुसार सत्रहववीं शताब्दी के तृतीय 
भाग में भी उनका जन्म कदापि नहीं -माना जा सकता । कोई लोग 
इससे यदद भी सिद्ध करते हैं कि मधुसूदन सरस्वती का काळ सन्‌ 
१६१७ के पूर्व हो हो सकता है पश्चात्‌ नहीं.। ऐसा अनुमान तभी 
सम्भव हो सकता है जब कि ऐसी व्याप्ति हो कि ग्रन्थकार के जीवन- 
काळ में उसके ग्रन्थ की प्रतिलिपि नहीं, हो सकती । लेकिन ऐसी. - 
व्याप्ति नहीं देखी जाती । सम्प्रति भी ऐसे. ग्रन्थकार विद्यमान हैं " 
जिनकी कृतियों के बहुत वर्ष पूर्व से कितने ही संस्करण प्रकाशित हो रहे 
हैं और कितनी ही बार उनकी प्रतिलिपि हो चुकी है । इससे यही 
सिद्ध होता है कि सिद्धान्तबिन्दु की रचना सन्‌ १६१७ से पूव हुई 
है । इस विषय को विस्तार के भय से मैं यहीं समाप्त कर देता हूँ। जिन 
महाशयों को विशेष जानने की इच्छा हो उन्ह Journal of oriental 
- Research, madras के ( VOL. II Part II P. P. 97-104) 
तथा Princess of wales Sarswati Bhawan Studies Benares 
के (VOL. VII P. ९. 177-182)में देखना चाहिये। 
इस ग्रन्थ का भाषानुबाद गङ्गातीर-निवासी वेदान्तशा्न के ममज्ञ 
विद्वान्‌ एक महात्माजी की कृपा से सम्पन्न हुआ है । उनके आदेश से 
मैं उनका नाम प्रकाशित करने में असमर्थ हूँ । उक्त महात्माजी के: 
आदेश से इतना यहाँ पर और कह देना चाहता हूँ कि इस ग्रन्थ में जो 
टिप्पणी दी गयी है, उसको लिखने में प्रायः महामहोपाध्याय वासुदेव 
शास्री अम्यङ्कर की बिन्दुप्रपातब्याख्या से मदद ळी गयी है, इसलिये 
ग्रन्थमाला की ओर से उन्हें तथा उक्त महात्माजीको हृदय से अनेकानेक 
धन्यवाद देकर विराम लेता हूँ और विद्वानों से इसमें हुई त्रुटियों के लिये 
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श्रुति-प्रमाण ह 

अमाव-ज्ञान में प्रतियोगी ज्ञान की कारणता 

आत्मा वागगोचर है 

आत्मा श्रुतिसिद्भ है 

्रन्यसमासि में पूर्वाचायाँ को प्रणाम, ग्रन्यमहिमा, 
स्राहङ्कारपरिहार, प्रन्थरचना .का हेतु. 

श्रुति आदि की अनुक्रमणिका - ` 


इति. 
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॥ श्रीपरमात्मने नमः 


ह रमच्यराचार्यविरविता. 


दशश्लोकी 
. -न भूमिन तोयं न तेजो न वायु- 
नखं नेन्द्रियं वा तेषां समूहः । 
'अनेकान्तिकत्वात्सुषुप्त्येकसिदद- 
`` स्तदेकोऽवशिष्टः शिवः केवलोऽहम ॥ १॥ 
वणी न वणोश्रमाचारधमा 
न मे धारणाध्यानयोगादयोऽपि | 
अनात्माश्रयाह्ममाध्यासहानात्‌ 
तदेकोऽवरिषष्टः शिवः केवलो$हम्‌ ॥ २॥ 
_न माता पिता वा न देवा न लोका 
न वेदा न यज्ञा न तीर्थ ब्रुवन्ति । 
सुषुप्त निरस्तातिशून्यात्मकत्वात्‌ ` 
तदेकोऽवाशिष्टः शिवः केवलोऽहम्‌॥ ३॥ 
न साङ्ख्यं न शैवं न तत्पाञ्चरात्रं | 
न .जैनं न मीमांसकादेमेतं वा। 
विशिष्टाचुभत्या विशुडात्मकत्वात्‌ 
 तदेकोऽवरिषष्टः रिवः केवलोऽहम्‌॥ ४॥ 
न चोर्ध्वं न चाधो न चान्तन बाह्यं ` 
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वियद्व्यापकत्वाद्खण्डैकरूप- 

स्तदेकोबरिष्टः शिवः केवलो5हम्‌ ॥ ५ ॥ 
न शुक्ल न कृष्ण न रक्त न पीतं 

न कुब्जं न पीनं न हूरवं न दीघस्‌। 
अरूपं तथा ज्योतिराकारकलात्‌ 

तदेको ऽवंरिष्टः शिवः केवलो ऽहम्‌ ॥ ६॥ 
न शास्ता न शास्त्र न शिष्यो न शिक्षा 

न च त्वं न चाहं न चायं प्रपञ्चः । 
स्वरूपावबोधो विकल्पासहिष्णु- 

स्तदेकोऽवरिषष्टः शिवः केवलो हस्‌ ॥ ७ ॥ . 
न जाग्रन्न मे खप्तको वा सुषुप्ति- 

नै विश्वो न वा तैजसः प्राज्ञको वा । 
अविद्यात्मक्रत्वात्त्रयाणां तुरीय- 

स्तदेको ऽत्ररि्टः रिवः केवलो ऽहम्‌ ॥ ८ ॥ 
अपि व्यापकत्वाडितत्वप्रयोगात्‌ 

. खतस्सिद्दभावाद्नन्याश्रयत्वात्‌ । 

जगच्तुच्छमेतत्समस्तं तदन्यत्‌ 

तदेकोऽवशिष्टः शिवः केवलो5हम्‌ ॥ ९ ॥ 
न चैकं तदन्यद्‌ द्वितीयं कुतस्स्याद्‌ 
| न वा केवळत्वं न चाकेवलत्वस्‌ । 

न शून्यं न चाशून्यमट्वेतकत्वात्‌ ` 

कथं सर्ववेदान्तसिदं व्रवीमि ॥१०॥ 
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सिद्धान्तबिन्दुः 


[ भाषांनुवाद्युतः ] ` 
॥ श्रीगणेशाय नमः । श्रीसरस्बत्यै नमः । श्रीगुरुभ्यो नमः ॥ 
श्रीशङ्कराचायनवावतारे 
विश्वेश्वरं विश्वगुरु प्रणम्य । 
वेदान्तशास्रश्रवणालसानां 


बोधाय कुर्वे कमपि प्रबन्धम्‌ ॥. ` 
श्रीशङ्कराचार्यूप से नूतन अवतार ल्यिं हुए जगद्गुरु 
श्रीविश्वेश्वर को प्रणाम कर विशाळ वेदान्त-शाक्न को सुनने में आलस्य 
करनेवाले लोगों के बोध के लिये मैं एक विलक्षण ग्रन्थ की रचना 
करता हूँ । 


१ उपनिषत्‌ उप- समीप में आये हुए प्रत्यगात्मपरायण पुरुषों के सूलाज्ञान- 
सहित संसार को सादयति--नष्ट कर देती है, इसलिए उपनिषत्‌ शब्द का अथे-- 


. “ब्रह्मविद्या” है। 


२ उस अक्षविद्या की शिक्षा देनेवाले उपनिषत्‌-विद्या के भाष्यादि के 
अवण में अलस पुरुषों को संक्षेप से बोध कराने के लिए। . 
ड्‌ सब सिदान्त? का वसंभ्रहरूप >अपूछे अन्ध ८०० by eGangotri ° 


3 सिद्धान्तबिन्दुः 


इह खढ साक्षात्‌ परम्परया वा सर्वानेव जीवान्‌ सयुदिधी 
ुर्मगवानाचार्यः श्रीशङ्करोञ्नात्मस्यो विवेकेनात्मानं नित्यशुद्ध- 
बुद्धमुक्तस्वमाव संक्षेपेण बोधयितुं दशश्लोकी प्रणिनाय । 

यही पर साक्षात्‌ अथवा परम्परा से समस्त प्राणियों का उद्धार 
करने की इच्छावाले भगवान्‌ श्रीशङ्कराचार्य ने अनार्तमाओं से विवेकपूवक 
नित्य, द्द, बुंद्र और मुक्तस्वमाव आत्मा का संक्षेप से बोध कराने के 
लिए दशश्लोकी की रचना की । _ | | 

नन्विदङ्कारास्पदेभ्योऽनात्मस्यो विवेकेनाऽहङ्कारास्पदमात्मान 

सर्वोऽपि लोकोऽहमस्मीति प्रत्येति दुःखं चाबुमर्वाते । तेन ज्ञात- 


ज्ञापकत्वान्निष्प्रयोजनत्वांच्चात्मतत्त्रतिपांदनं व्यथामेति चत्‌} ` : , 


न ।. चिद्धास्यत्वेन लक्षणेनेदकारास्पदानामपि देहेन्द्रियमनसां 
प्रतिमांसतोऽहङ्कारास्पदत्वेन तदविवेकात्‌ । 

झङ्का-थे' हैं? ऐसी प्रतीति के विषय अनात्माओं (देह, इन्द्रिय, 

मन, प्राण) से विवेकंपूवक “अहम! इस प्रतीति' के विषय आंत्मा को 


१ मोक्ष के साधन अद्वितीय आत्मतस्व का विचार प्रस्तुत होने पर। 
२ उत्तमाधिकारी को दशझोकी के श्रवणमात्र से। . 
३ अन्य पुरुषों को दशशोकी के उपदेश के अनन्तर श्रवण-मननादि 
साधनों के द्वारा | 
४ देह, इन्द्रिय; मनः, प्राणादि पदार्थ अनित्य, अशुद्ध, जद और कमो के 
वंश में रहनेवाले हैं, अतः ये आत्मा नहीं हैं । 
१ कालकृत परिच्छेद से रहित । 
६ अविद्यारूप मल से रहित । 
७ स्वयंप्रकाश अनुभवरूप । 
` ऽ प्रमातृत्व आदि बन्ध -से रहित । 
` ३ अनात्मपंदार्थं घर आदि “इदम्‌? (यह ) कहे जाते हें । 
१० उनके भेद से.। Fa 
११ भैँ हूँ” इस प्रकार आत्मा को प्राणीमात्र जानता है, इसलिये प्राणीमात्र 
को आत्मङ्गातु है.। इसी तापा ला हो सस 


क्योंकि अज्ञातज्ञापक ही प्रमाण हुआ करत 
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मैं हूँ? इस प्रकार सभी जानते हैं,और दुःख का अनुभव भी करते हैं-। 
इसलिए ज्ञात वस्तु का बोधक होने तथा: निष्प्रयोजन- होने से आत्म- 
तत्त्व का प्रतिपादन व्यर्थ है ।: SR 
समाधान-नहीं; ऐसा नहीं : कह सकते । चिद्वास्यंत्वरूप लक्षण 
से यद्यपि देह, इन्द्रिय और मन “इदमः ऐसी प्रतीति के बिषय हैं; तथापि 
भ्रम से मैं गैर हूँ” इत्यादि स्थल में देह में 'मैं हूँ” ऐसी प्रतीति होने से 


आत्मतत्त्व का विवेक नहीं होता | - . हुक 
तेन च शुद्धेऽप्यात्मनि दुःखित्वाद्यभिमानात्‌ । शास्त्रीयेण 
'च ब्रह्मात्मेक्यज्ञानेन समूलस्य तस्य निवृत्त! । तस्मादज्ञातं- 


.~ ज्ञापकत्वात्‌ सप्रयोजनत्वाच आत्मतत्वप्रतिपांदनं न व्यर्थम्‌ । 


उसी अविवेक से शुद्ध आत्मा में भी “मैं दुःखी हूँ! इस प्रकार 
दुःखित्व का अभिमान होता है । शांखोक्त त्र और आत्मा की एकता 
के ज्ञान से समूळ (अज्ञानसद्दित) दुःख की निदृत्ति हो जाती है । 


- ३ आत्मज्ञानी होते हुएं-भी प्राणीमात्र को - दुःख का अनुभव होता है, 
इसलिए दुःख-निवृत्तिरूप प्रयोजन भी शाख से सिद्ध नहीं होता । इसलिये शास्त्र 
का निर्माण व्यथ है । शरीरादि यद्यपि अइंकारास्पदत्वेन प्रतीत होते हैं, तथापि 
चे आत्मा नहीं हैं। किन्तु इदंकारास्पद्‌ होने से अनात्मा हैं। इदंकारास्पदत्व का अर्थ 
` “इद्सः--इस प्रतीति का विषय होना नहीं है, किन्तु चिद्भास्यत्वं ( जडत्व ) 
है । इसलिए यद्यपि अज्ञानियो को घट आदि कतिपय अनात्माओं से 
भिन्न आत्मा का ज्ञान है, तथापि शरीरादि से भिन्न शुद्ध, बुंदादिर्प आत्मा का 
अथार्थ ज्ञान नहीं है । उस शुद्धादि स्वरूप आत्मा के ज्ञान के लिए आचार्यो का 
दृशःछोकीरूप शाख की रचना करना व्यर्थ नहीं है । और जो पूवं वादी ने कहा कि 
आत्मज्ञान के होने पर भी दुःख का अनुभव होता है, सो भी ठीक नहीं है, 
क्योंकि शुद्ध चित-स्त्ररूप आत्मा में दुःख का सम्बन्ध सूये में अन्धकार के 
सम्बन्ध की तरह अत्यन्त असम्भव है । यद्यपि बद्ध अवस्था में भी आत्मा में 
दुःख का सम्बन्ध नहीं है, तथापि दुःखी मन के सम्बन्ध से आत्मा में 'मैं दुःखी 
हु” यह अभिमान होता है। उस. दुःखित्वाभिमान की निवृत्ति के लिए शाख 
की रचना सार्थक है । 
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६ सिद्ोन्तबिन्दुः 
इसळिएं अज्ञातं वस्तु का बोधक होने एवं सप्रयोजनं होनें के कारणे 
आत्मंतत्त का प्रतिपादने निष्फल नहीं है । 


तस्य चात्मतस्वस्य 'तस्वमसि’ “अह ब्रह्मार्सि इत्यादि- 
वेदान्तंमहावाक्यमेव प्रमापकम्‌ । वाक्यं च पदार्थज्ञानद्वारेणेव 
बोधकमितिं तस्त्वंपदार्थयोः प्रकृतवाक्यार्थालुकूरयोरन्य॒तोऽसिद्ध- 
्वात्तावपि शाख्रेणेव प्रमातव्यौ । यूपाइवनीयादिपदार्थवत्‌ । 

उस आत्मतत्त्व का 'तत्तमसिः “अह ब्रह्मास्मि’ इत्यादि वेदान्त- 
महावाक्य ही यथार्थ ज्ञान कराते हैं। वाक्य पदार्थो के ज्ञान द्वारा ही 
बोधक होता है, इसलिए प्रकृत अखण्डरूप वाक्यार्थे के अनुकूल 
तत्पदार्थं और त्वंपदार्थं की अन्य लौकिक प्रमाण से सिंद्धि नहीं हो 
सकती, अतः उनका भी यथार्थ ज्ञान यूंप एवं आहवनीय पदार्थ की 
तरह शास्त्र से ही सम्पादनीय है । 


ततश्च 'यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते’ 
(तै० १ । १ । ? ) इत्यादिसृष्टयादिश्रुतयस्तत्पदवाच्यस्याथस्य _ 
समर्पिकाः । “सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्मः (ते० २।?।१) 
इत्यादयस्तु लक्ष्यार्थस्य । एवं 'तद्‌ यथा महामत्स्य उभे कूले 


१ ज्ञान नहीं होता । वाक्यार्थ ज्ञान पदार्थ के ज्ञान की नियम से अपेक्षा 
करता है । पदार्थ के अस्तित्व की नियम से अपेक्षा नहीं करता । अन्यथा “भीम ने 
दुयोधन को मारा?--इस वाक्य का अर्थ नहीं हो सकता, क्योंकि भीम तथा 
दुर्योधन दोनों पदार्थों की सत्ता वाक्यार्थ-जान-काल में नहीं है । 

२ “यूपे पशुं बध्नाति’ इस श्रुति ने पशु के बन्धन के आधाररूप से यूप का 
विनियोग किया है । यूप-पदार्थ की सिद्धि लौकिकं प्रमाणों से नहीं होती, किन्तु 
यूपं तक्षति’ यूप को छोलता है, 'यूपमष्टाखी करोति? यूप के ८ कोने बनाता 
है, इस शास्त्र ही से ८ कोणवाला काष्ठ यूप है, यह सिद्ध होता है। वैसे ही 
“आहवनीये जुहोतिः इस श्रुति ने होम का आधार आहवनीय बतलाया है। 
झाहवनीय पदार्थ की भी लौकिक प्रमाणों से सिद्धि नहीं होती, किन्तु “नक्तं 
गाहंपत्यमादधाति श्रुति से ही दिन में आधान का आधार 


आहवनीये नी भ कहो जाल ॥ Collection होता सी है by eGangotri 
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अबुसञ्चरति पूर्व चापरं चैवमेवायं पुरुष एतावुभावन्तावुसश्वरति 
स्वभान्तै च बुद्धान्तं च' ( बृ०१।२।१८) इत्याद्याः 
जाग्रत्स्वमञसुषुप्त्यादिश्रतयस्त्वंपदवाच्यस्यार्थस्य ` समर्पिकाः। 
“योऽयं विज्ञानमयः ग्राणेषु हृ्न्तैज्यातिः पुरुषः (ब°२।४।७) न्‌ 
इेद्र्ीरं पञ्येः' (व ० १०1२) इत्यादंयस्तु लक्ष्यार्थस्य । तेन प्रथमः 
मवान्तरवाक्येम्योञ्चुभूतयोः शुद्धयोजीवनरहमणोस्तत्तमस्यादिवाक्ये 
गुख्यारथान्वयानुपपस्या . लक्षणया निर्विकल्पकस्मरणोपपत्तिः । 
सुषुप्ती निर्विकल्पकसाक्षिचैतन्याचुभवाज्ञीकाराच । अद्वितीय- 
ब्रमविजिज्ञापयिषया प्रवृत्तानां सत्यादिपदानाञ्चपाधि- 
विश्ञिष्टचैतन्ये शक्तत्वेऽपि चेतन्यमात्रे तात्पर्येण तदंश एव 
संस्कारोद्गोधाच । इच्छन्ति ह्याकाशादिपदादपि निर्विकल्पक 
स्मरणम्‌, तात्पर्याधीनत्वाच्छब्दवृत्तेः । एतेन प्रसितिप्रमात्रो- 
मैहावाक्यार्थबोधे भानमपास्तम्‌। असम्प्रज्ञातसमाघेः थुतिस्म्रति- 
सिद्धत्वाच्चेति । पारोक्ष्यसद्वितीयत्वाभ्यां च न तन्त्वंपदार्थः 
मात्राचुभवादेव कृतकृत्यता । | 

इस नियम से ही “यतो वौ०' इत्यादि सृष्टि आदि की प्रतिपादक 
श्रुतियाँ 'तत? पद के वाच्य अर्थ का बोधन करती हैं। “सत्य ज्‌! 


MES 2 
१ अयं ( अहं इस बुद्धि का विषय ) । विज्ञानप्राय ( बुद्धि का अभिमानी ) 
२ ज्ञानेन्द्रियपञ्चक, कर्मेन्द्रिपल्लकक और ग्राणपञ्चक में अन्तर्यामी- 
रूप से स्थित । 
३ बुद्धि मै अन्तर्वत्तमान ज्योति ( आदित्य, अभि आर वाणी का अभाव 
होने.पर भी प्रकाशक ) स्वयंप्रकाश सब दृश्यों में अलुगत । 
४ दृष्टि ( प्रमाणजन्य वृत्ति ) के दरष्टा ( भासक ) को तू नहीं देखता है। 
१ शरुत्यथे--जिस उपादान से ये भ्रत्यक्ष प्रतीत होते हुए नामरूपात्मक 
रह्मदिस्तम्बपर्यन्त भूत उत्पन्न होते हैं और जिस निमित्त से उत्पन्न हुए जीवन 
धारण करते हैं । सुएसि, मृत्यु आदि अवस्था में जिस ब्रह्म में वासनारूप से 
लीन हो जाते हैं और ज्ञानकाल में बाघ होने से जिस ब्रह्म के स्वरूप दी हो जाते ` 
हैं, उसका विचार कर विचार करने पर जो सृष्टि आदि का कत्तं है, वही बह है । 
यये सुहवथौरेव ध्याम सत्य ९ कालचा) चानस्वरूप/ 


द्ध हे १ F सिद्धान्तविन्दुः 


` इत्यादि श्रुतियाँ ` “तत? पद के लक्ष्य अर्थ का बोध कराती हैं । इसी 
`` प्रकार - तदू यथा०? इत्यादि जाग्रत्‌, स्वम्न और सुषुप्ति की श्रृतियाँ 
“धत्वम्‌? पद के वाच्य अर्थ की बोधिका हैं । “योऽयं बि०” “न इष्टे०? 
इत्यादि श्रुतियाँ “त्वम्‌? पद के लक्ष्य अर्थ का प्रतिपादन करती हैं । 
इससे पहिळे अवान्तर वाक्यों से ज्ञात झुद्ध जीव एवं शुद्ध ब्रह्म 
के मुख्य अथ की 'तत्वरमसि' इत्यादि महावाक्यों में अनुपपत्ति होती 
है, इसलिए लक्षणा से निर्विकल्पक अर्थ की उपस्थिति होती है; क्योंकि 
सुपुँति में निर्विकल्पक साश्चिचैतन्यरूप ज्ञान का खीकार है । तथा 
अद्वितीय ब्रह्म का बोध कराने की इच्छा से प्रव्रृत्त इए सत्य, ज्ञानं 


अनन्त ( परिच्छेदत्रयरहित ), पञ्चकोशरूपी गुफा में छिपे हुए ब्रह्म को साक्षीरूप 
से जानता है ( पञ्चकोशों का साक्षी त्रह्म है इस प्रकार ब्रह्म को जानता है) 
वह युगपत्‌ सब भोगों को प्राप्त होता है। 

१ 'तस्वमसि? इस महावाक्य में “रम्‌? पद का वाच्यार्थ जीव है, क्योंकि 
उद्दालक ने श्वेतकेतु को सम्बोधन करके “स्वम? यह पद्‌ कहा है। जीव का 
स्वरूप “तद्यथा०? इस श्रुति में जाग्रदादि अवस्थावान्‌ कहा है, अवस्थावान ही का 
सम्बोधन हो सकता है, इसलिये "त्वम्‌? शब्द का अर्थ जीव ही है । “तद्यथा' 
इत्यादि श्रुति का यह अर्थ है- जैसे लेक में महामत्स्य महान्‌ होने से नदी के 
प्रवाह के वश में नहीं होता है, प्रत्युत वही नदी के प्रवाह को रोक लेता है और 
नदी के पूर्व और अपर दे.नों तटों में स्वच्छन्द विचरता रहता है, वैसे ही यह 
पुरुष ( जीवात्मा ) स्वम, जाग्रत्रूपी दोनों अवस्थाओं में यथेष्ट सञ्चार करता है । 

२ तत्त्वमसि इस महावाक्य में तत्पदार्थं और स्वम्‌ पदार्थ का अभेद से 
अन्वय अतीत होता है, और वह अभेद तत्पद और त्वम्‌ पद के वाच्य अर्थो का 
सम्भव नहीं है, क्योंकि जाञ्रदादि अवस्थावान्‌.जीव जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति, 
प्रलय का कत्ता नहीं हो सकता, इसलिये शब्दप्रमाण से पहिले अनुभव किये 
हुए शुद्ध चैतन्य का संस्कार द्वारा स्मरण होने पर शुद्ध चैतन्य में शक्य अर्थ 
का सम्बन्ध होने से लक्षणा से शुद्ध चैतन्य ही गृहीत होता है । 

३ सुपुसि-अवस्था में निर्विशेष साचिचैतन्य का सब पुरुषों को अनुभव 

है, इसलिये महावाक्य में वह लक्षणा से ग्रहीत हो सकता है । 
 'सुपु्ि-अवस्था में साक्तिचैतन्यमात्र का अनुभव होता है। किसी भी 
औपाधिक धमे कीमतीतिं मही होती है? इंसलिंग ओपिडी धमो का सुपुसि- 
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'आदि पदों की यद्यपि संत्यत्व, ज्ञानत्ररूप उपाधियुक्त: चैतन्य में 
शक्ति गृहीत है, तथापि तात्पर्य से उपाधियुक्त चैतन्य के . 
अंशंरूप केरळ चैतन्यमात्र में संस्कार का उद्बोध होता है ।' 
नैयोयिक लोग भी आकाश आदि पदों से निर्विकल्पक अर्थ की 
उपस्थिति मानते हैं, क्योंकि शब्द की प्रवृत्ति तात्पर्य के अधीन है । 
इससे महावाक्य के अर्थबोध में प्रमिति और प्रमाता का भान होता है 


अवस्था में व्यभिचार होने से ब्रह उन धर्मों से विशिष्ट नहीं है । केवल 
चैतन्यमात्र ही है । इसलिये मोक्ष के साधन ज्ञान का विपय जो ब्रह्म उसके 
स्वरूप के प्रतिपादक सत्यादि वाक्य का चैतन्यमात्र के प्रतिपादन में ही तात्पर्य है। , 
इसलिये सत्यादि पद से शक्ति के ही द्वारा निविशेष चैतन्य की यद्यपि उपस्थिति 
हो सकती है, तथापि “तत्तमसि” इस महावाक्य में तत्पद से निर्विशेष चैतन्य 
की उपस्थिति नहीं हो सकती, क्योंकि 'स य एपोऽणिसैतदासम्यमिदं सब तत्सत्यं 
स आत्मा तस्वमसि? इस श्रुति से पहिले जगत्‌ के कारण सूषमतर सविशेप 
आत्मस्वरूप का अणिमा शब्द से निर्देश करके स्थूल सारे जगत्‌ का उसे सूषम 
कारणस्वरूप बतलाया है । इसलिये “तत्‌” पद्‌ से सविशेष इश्वर ही का स्मरण हो 
सकता हे, इसलिये “तत्‌? पद्‌ में लक्षणा आवश्यक है । 'त्वम? पद से भी सम्बोधन के 
योग्य सविशेष जीव ही का परामश होता है, इसलिये “तवम्‌? पद में भी लक्षणा 
आवश्यक है। _ [ | 

१ मणिकार ने कहा है कि आकाश-पद्‌ से निविकल्पक का स्मरण होता 
हे । यदि ऐसा न माना जाय तो 'आकाशः शब्दाश्रयः' इस वाक्य में शब्दाश्रयत्व 
सविकल्परूप से आकाश की उपस्थिति होने पर इस वाक्य का अर्थ--“शब्दाश्रयः 
शब्दाश्रयः? ऐसा हता है । वह पुनरुक्ति दोष से अनुपपन्न है, इसलिये 
शब्दाश्रयत्वरूपी धमै का परिमोष ( त्याग ) करके शुद्ध निर्विकल्पक आकाश 
ही की उपस्थिति होती है । 

. २ प्रभाकर के मत में “घटः इत्यादि सब ज्ञानों में प्रमिति और प्रमाता 
का भान अवश्य होता है, क्योंकि “घटः? ऐसा ज्ञान होने पर में घट को जानता 
हूँ, इस प्रकार घटरूपी प्रमेय और उसकी ज्ञानरूपी प्रमिति और असातारूपी 
ज्ञाता--इस त्रिपुटी ( तीनों ) कर भान आवश्यक है; सो ठीक नहीं है; क्योंकि श्रुति, 


स्मृति और चाशाखदको में सविकत्पक, निविकलपक मेद से दो पकार की घ 


समाधि -कही है । नि्विकल्पक आत्मसाक्षात्कार ही सुक्ति का साधक है, इसलिये 
रत्यादि प्रमाणा सै'हविवयि "हरि निर्विकरपकें/ जिषुटीरहिले/ आत्मचैतन्य को 
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ऐसा कहनेवालों के मत का प्रत्याख्यान हो गया । असम्प्रज्ञात समाधि 
भी श्रुति और स्थृति से सिद्ध है । परोक्षता और सद्वितीयतारूप 
विरुद्ध धर्मों के रहने से तत्‌ और त्वं पद के वाच्यार्थमात्र के ज्ञान से 
कृतकृत्यता नहीं हो सकती । क 

वाच्यार्थ मेदावमासान्न पौनरुक्त्यस्‌ । रक्ष्यस्य चार्थेस्येक- 
त्वादखण्डतार्थता । पदजन्यस्मरणस्य निर्विकल्पकवाक्यार्थानु- 
कूलस्य निर्विकल्पकत्वमचुभंववदेवाविर्द्वेम्‌ । सविकल्पकवाक्याथे- 
उपस्थिति होती है। इसलिये प्रभाकर का यह कथन कि सब ज्ञानों में त्रिपुटी का 

भान होता है, असज्ञत है । 
: १ 'यदा पञ्चावतिष्ठन्ते ज्ञानानि मनसा सह । बुद्धिश्व न विचेष्टति तामा- 
हुः परमां गतिस्‌ ॥' इत्यादि । जिस अवस्था में मन, बुद्धि सहित पाँचों ज्ञानेन्द्रियाँ 
लीन हो जाती हैं, वही मुख्य अवस्था है । 

२ 'यत्नोपरमते चित्तं निरुद्धं योगसेवया ।' “यत्र चैवात्मनात्मानं पश्यच्चात्मनि 
सुप्यति ॥' जिस अवस्था में योगाभ्यास से चित्त निरुद्ध हो जाता हे ओर अपने 
यात्मा ही से आत्मा को देखता हुआ आत्मा ही में प्रसन्न हो जाता है । इसलिये 
प्रभाकर का यह कथन कि निर्विकल्पक साक्षिचैतन्य नहीं है, सब ज्ञानों में त्रिपुटी का 
भान होता है, असङ्गत है; क्योंकि उक्त श्रुति, स्मृतिरूपी प्रमाणों से और 'योगश्चित्त- 
वृत्तिनिरोधः? 'तदा द्रष्टुः स्वरूपेऽवस्थानम्‌ 'वृत्तिसारूप्यमितरत्र' इत्यादि योग- 
सूत्रों से भी निविकल्पक साक्षिचैतन्य की सिद्धि होती है । 

३ महावाक्य में चैतन्यमात्र का स्मरण करने पर भी तत्पदार्थ का स्वभाव- 
सिद्ध परोचत्व ज्ञान और .त्वम्‌ पदार्थ का अपरोक्षत्व ज्ञान अवश्य होगा, इसलिये 
मोक्ष का उपयोगी अद्वितीय आत्मा का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, इसलिये 
पदार्थों के ज्ञान से कृतार्थता नहीं हो सकती; इसलिये लक्षणा से अखण्ड- 
चैतन्य की उपस्थिति आवश्यक है । ; 

४ तत्वमसि इस वाक्य में दोनों पदों की लक्षणा करने से ल्क्य अर्थ 
अनेक हो जायेंगे, इसलिये अखण्डार्थता सिद्ध न होगी, यदि दोनों पदों से एक 
अर्थ की उपस्थिति मानोगे तो पुनरुक्ति दोष होगा यह शङ्का करके कहते हैं कि 
“वाच्याथंभेदेअपि ।' २ 

४ 'तत्त्वमसि' आदि वाक्यजन्य अनुभव की तरह । 

६ आमाणिक है। | न 

"७ 'घटमानय! इत्यादि वाक्यजन्य शाब्दबोध में घटत्वादि प्रकार से 
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बोधे च सविकर्पकपदारथोपस्थितिरङ्गम्‌ । निर्विकरेपकवाकयार्थः 
बोधे च निर्विकेलपंकंपदाथोंपस्थितिरज्गम्‌ । | 
“तत्‌? और “त्रम्‌! पद के वाच्य अर्थ में भेद का अवमास होने से 
पुनरुक्ति दोष नहीं है । लक्ष्य अथे दोनों पदों का एक ही है, अतः 
अखण्डार्थता भी है । निर्विकल्पक वाक्यार्थे के अनुकूल पदजन्य 
पदा्थोपस्थिति भी वाक्यजन्य निर्विकल्पक ज्ञान के समान निर्विकल्पक 
होती है, इसमें कोई विरोध नहीं है । कारण कि सविकल्पक वाक्यार्थ 
के ज्ञान में सविकल्पक पदार्थ की उपस्थिति साधन होती है और 
निर्विकल्पक वाक्यार्थ के ज्ञान में निर्विकल्पक पदार्थ की उपस्थिति 
साधन है । | 


प्रकृते च निर्विकल्पको वाक्यार्थबोध; । तस्यैव प्रमात्वेना- 
ज्ञाननिबवत्तिसामर्थ्यात्‌ । अतो न लक्ष्यतावच्छेदकमन्तरेण 
लक्षणानुपपत्तिः । प्रकृतवाक्यार्थानुकूलपदार्थोपस्थितेरेव शक्तिः. 


लक्षणासाध्यत्वात्‌ । 


प्रकृत में वाक्यार्थतरोध निर्विकल्पक है, क्योंकि बही प्रमा है; 
उसी में अज्ञान की निवृत्ति की सामर्थ्य है । इसळिएँ लक्ष्यतावच्छेदक 


MR = 

१ निष्प्रकारक शाब्दबोध में । 

२ निष्प्रकारक पदार्थं की उपस्थिति। | 

३ अबाधित अर्थ को विषय करनेवाला । सुएसि अवस्था में निविकदपक , 
साच्िचैतन्य का अनुभव होता है, इसलिए जाग्रत, अवस्था में अनुभव के 
विषय होनेवाले प्रमातृत्वादि विशेष ध प्यभिचारी होने से मिथ्या हैं, इसलिए 
सविकल्पक ज्ञान प्रमा नहीं है । निविकल्पक ज्ञान ही प्रमा होने से अज्ञान को 
निवृत्ति में संमर्थ हो सकता है। _ 

४ अति के ताप्पर्य के अनुरोध से निर्विकरपक स्मरण ही अज्ञान की 
लृति करनेवील बा र सतह बदी सदावास्यतझेलपयोगी है। 
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के बिना लक्षणा'की अनुपपत्ति नहीं इई। प्रकृत वाक्यार्थ के अनुकूल 
पदार्थ की उपस्थिति करना ही शक्ति और लक्षणा का कार्य है । 


ननु तहि वेदान्तवाक्येभ्य एव पदार्थोपस्थितो, बाकयार्थ- 
बोधे च सति तस्य स्वत एव प्रामाण्यात्तेनाज्ञानतत्कार्य्यनिवृत्त्यु- 
पपत्तौ किं विचारेणेति चेत्‌, सत्यस्‌। वेदान्ता यद्यपि स्वतः 
प्रामाण्याद्‌ निर्विकल्पकमात्मसाक्षात्कारं जनयन्ति, तथापि तस्य 
मन्दबुद्धीनां वादिविम्रतिपत्तिजसंशयप्रतिवन्धेनाज्ञाननाशकत्वा- 
सामर्थ्यात्‌ । विचारेण तु संशयनिवृत्तो निरपवादमज्ञाननिदृत्ति 
रिति संशयबीजभूतवादिविग्रतिपत्तिनिरासार्थ विचार आरभ्यते । 
तत्र त्वम्पदार्थे प्रथम विप्रतिपत्तयः प्रदइयन्ते । 

` झङ्का-जब उक्त वेदान्तमहावाक्यों से ही पदार्थ की उपस्थिति 

और वाक्यार्थ-बोध हो जाता है, और वह मद्दावाक्यार्थ का बोध स्वतः - 
प्रमाण है, उसी से अज्ञान और अज्ञान के कार्य द्वैतःप्रपञ्च की निवृत्ति 
हो जायगी, फिर विचार से क्या प्रयोजन है ? 

समाधान-ठीक हे । यद्यपि महावार्वेय स्वतः प्रमाण होने से 
निर्विकल्पक आत्मज्ञान को उत्पन्न करते हैं, तथापि वह आत्मसाक्षात्कार 
वादियो के विवाद से उत्पन्न हुए संशयरूपी प्रतिबन्ध से मन्दबुद्धि 
लोगों के अज्ञान का नाश नहीं कर सकता । विचार करने से 


१ शक्ति, लक्षणारूपी दोनों प्रकार की वत्तियाँ तात्पर्य के अधीन हुआ करती 
हैं। प्रकृत में महावाक्य का तात्पर्य निविकल्पक में ही है। _ 

२ साक्षिमात्रभास्य होने से। 

३ ऐसी दशा में दशछोकी की रचना व्यर्थ है, यह आशय है । 

४ महावाक्य पारमाथिकसत्तानिश्रयरूप झात्मसाक्षात्कार को उत्पन्न 
करने में समर्थ है, यह सत्य तो है, किन्तु अधिकारी के होने पर ही कर सकता 
है । अधिकारी शुद्धचित्त ही हुआ करता है । इसलिये उसके लिये शास्त्र की 
रचना नहीं है, किन्तु जिसके चित्त में संशय है, उसके लिये विचार-शास्त्र का 
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सन्देहं की. निवृत्ति हो जाने पर निर्बाध अज्ञान की निवृत्ति हो.जाती है । 
इसलिए सन्देह के बीजरूपी वादियों के विवादों को दूर करने के लिए विचार 
` का आरम्स किया जाता है । तत्‌ और त्वम्‌ पदार्थों में से पहिले त्वम्‌ पदार्थ में 

वादियों के विवाद दिंखाये जाते हैं। : म्ह 


. १ संशयरूपी प्रतिबन्ध के हट जाने पर । जैसे शङ्क श्वेत है, ऐसा उपदेश 
करने पर भी पित्तरूपी . प्रतिबन्धक. ( कामल.) से.श्वेतता का दशंन नहीं होता, 
तब पित्त यो दूर करने के लिये अंजन आवश्यक, होता है । वैसे ही यहाँ पर 
वेदान्तवाक्यो का विचार आवश्यक है । विचार से-संशय का नाश होने पर बुद्धि 
निश्चित हो जाती है । बुद्धि के निश्चित होने पर साक्षात्कार अवश्य होता है । 
जैसे दिन के समय शुक्रतारा का दर्शन हों सकता है, एक पुरुष की ऐसी निश्चित 
बुद्धि है । दूसरे.की बुद्धि में संशय है, तीसरे की बुद्धि में इसके विपरीत निश्चय 
है कि दिन के समय शुक्रतारा का दर्शन नहीं हो सकता हे । ये तीनों घुरुप 
नेत्रवाले तो समान ही हें । इन तीनों को यदि कोई पुरुष शुक्रतारा दिखाने 

- के लिये यह कहे कि वृक्ष की शाखा के ऊपरी भाग में दृष्टि लगाओ, शुक्रतारा 
दीखेगा । तो जितने काल में प्रथम पुरुष शुक्र तारा का साक्षात्कार करता है, द्वितीय 
को उससे अधिक काल, तीसरे को उससे भी अधिक काल लगेगा। अथवा 
यदि संशय और विपरीत बुद्धि दूर न हो, तो दूसरे और तीसरे को साक्षात्कार 
ही नहीं होता है। इसलिये संशय और विपरीत “निश्चय को दूर करने के लिये 
आचायौं ने आत्मस्वरूप के विचार का शाख से आरम्भ किया है। आत्मस्वरूप 
का प्रतिपादक “तस्वमसि’ ( छा० ६ । ८ 1७) यह महावाक्य है । इसलिये इस 
महावाक्य में रहनेवाले तत्पदार्थ और स्वंपदार्थ का निर्धारण करना चाहिये । वह 
निर्धारण विरुद्ध मतों का.प्रदशंन करने ही से हो. सकता है। इसलिये कहता 
है करो लपरानी ˆ 

२ 'सुसुछ जीव को उद्देश्य करके ही शास्त्र की प्रवृत्ति होती हे, 
इसलिये मुख्य उद्देश्य होनें से जीव अम्यहित (श्रेष्ठ) है । किंच जीवात्मा और 
परमात्मा का अभेद यहाँ बोधन करना हैं । और वह अभेद भेद का निरास 
करने पर ही सिद्ध हो सकता है | इसलिये भेद के कारणों का निरास करना 
चाहिये । और उस भेंद के कारण जीवात्मा और परमात्मा में रहनेवाले परस्पर 
भिन्न प्रत्येक सें प्रतीत होनेवाले धमे हें । उनमें से जीव में रहनेवाले जाग्रत | 
आदि अवस्थावत्व, अज्ञत्व और कर्माधीनत्वादि अपने धर्मों का जीव को प्रत्यक्ष . 
होता है। परमात्मा में रहनेवाले जाअतकांरणत्व, सवेजत्व आदि जीव के प्रोष 
हैं। उनमें से जीव कपे धम “भर्३“अंशुभूर्त हें प्भौर' ०कनके०निरास की 


१४ सिद्धान्तबिन्दुः : 


'तत्पदारथस्य ` शाख्रतात्ययेविषयतया -अभ्यहितत्वेऽपि स॑ 
पदार्थस्य शास्रफरमोक्षभागितया ततोऽप्यभ्यहितत्वात्‌ । तत्र 
देहाकारेण परिणतानि चत्वारि भूतान्येव त्वंपदार्थ इति चार्वीकाः। ` 
चक्षुरादीनि प्रत्येकमित्यपरे । मिलितानीत्यन्ये। मन इत्येके । प्राण ` 
इत्यन्ये । क्षणिकविज्ञानमिति सौगताः। शून्यमिति माध्यमिकाः । 
देहेन्द्रियातिरिक्तो देहपरिमाण इति दिगम्बराः । कत्ता भोक्ता जडो _ 
विश्चुरिति वेशेषिकतारकिकप्राभाकराः । जडो बोधात्मक इति भाझा! । 
भोक्तेव केवलबोधात्मक इति सांरूयाः पातञ्जलाश्च। अविद्यया कर्ते- 
त्वादिभाक परमार्थतो निर्धर्मकः परमानन्द्बोध एवेत्यौपनिषदाः । 

यद्यपि तत्पदार्थं शास्र के तात्पर्य का विषय होने से श्रेष्ठ है, तथापि 
त्रम्‌ पदार्थ शात्नजन्य मोक्षरूप फल का भाजन है | इससे वह तत्पदार्थ 
से मी श्रेष्ठ है | 

उन वादियों में से चोर्वाक कहते हैं-देह के आकार से परिणत 


उनको अत्यन्त असम्भावना है इसलिये पहिले उन्हीं का उच्छेद करना चाहिये । 
उन धमो का उच्छेद जीव के स्वरूप के विचार से जव हो जायगा, तब 
परमात्मा में रहनेवाले परोक्ष-धर्मों का सुख से उच्छेद हो जायगा । इस आशय 
से आचायों ने “न भूमि’ इस प्रथम शोक से पहिले जीव के स्वरूप के विचार का 
आरम्भ किया है । 

१ प्रत्यक्ष को ही प्रमाण माननेवाले चार्वाक आकाश को नहीं मानते हैं; 
क्योंकि उनके मत में आकाश का मत्यक्ष नहीं होता हे । पृथ्वी आदि भूत- 
चतु्यात्मक देह ही आत्मा है, यह उनका मत है। इन्द्रियाँ भी देह से अतिरिक्त 
नहीं हैं । किन्तु देह का ही तत्‌ तत्‌ भाग नेत्र आदि शब्द से व्यवहार किया 
जाता है । मन हृदय का भाग है । प्राण शरीर में विचरनेवाला वायु है। 
यद्यपि भूत जड्स्वभाच है, तथापि जैसे मदिरा के आकार में परिणत हुए अन्न में 
मादकता-शक्ति उत्पन्न हो जाती है, वैसे ही देहाकार में परिणत भूतचतुष्टय में 
ज्ञानशक्ति उत्पन्न हो जाती है । 'स्थूलोऽहं जानामि’ ( मैं मोरा हूँ जानता हूँ ) 
इस प्रतीति से स्थूल देह ही 'में” शब्द का अर्थ आत्मा और ज्ञान का आश्रय 
प्रंतीत होता है । जाग्रत आदि अवस्थाओं के भेद से देहों का भेद होने पर भी. 
“अहं मत्य ( मेँ।प्रत्तीक्ि) !अङुृतति होने के बेद रं तत्यम' का अवलस्त्रन . 


भापाबुवादयुतः १५ 


नार भूत (पृथिबी, जल, तेज, वायु) ही “त्वम्‌? पद के अर्थ हैं अर्थात्‌ 
आत्मा हैं । दूसरे लोग कहते हैं-प्रत्येक -चक्षु आदि "त्वम्‌! पद के अथे 
` हैं। कोई कहते हें-चक्षु आदि सब मिलकर “त्वम! पद के अर्थ हैं । कोई 
कहते है-मून “त्वम! पदार्थ है । दूसरे कहते हैं-प्रॉण 'त्वम्‌ पदार्थ है । बौद्ध 
कहते हैं-क्षणिक विज्ञान ही “स्वम्‌ पदार्थ है । माध्यमिक लोग शून्य को 
“त्वम्‌? पदार्थ मानते है । 


नहीं है। किन्तु 'काणोऽहस' 'बघिरो5हम! ( मैं काना हू, में बहरा हू , ) इत्यादि 
प्रतीति से यथासम्भव इन्द्रियाँ ही आत्मा हैं, यह चार्वाक के अनुयायियों का मत है । 

१ कौन इन्द्रिये आत्मा है ? इसमें कोई विनिगमक (प्रमाण) नहीं है, 
इसलिये सभी इन्द्रियाँ आत्मा हें । अर्थात्‌ एक देह में अनेक आत्मा हैं । यद्यपि 
सब प्राणियों के सब इन्द्रियाँ हों यह नियम नहीं है, तथापि जिसके जितनी _ 
इन्द्रियाँ हैं, उसके देह में उतने आत्मा हैं । 

२ कोई कहते हैं इन्द्रियों का समूह आत्मा है। स्वप्न में इन्द्रियों के न होने . 
पर भी 'अहमस्मिः ( सैं हूँ ) यह प्रतीति होती है; इसलिये इन्द्रियाँ आत्मा 
नहीं किन्तु मन ही आत्मा है, यह अन्य के मत का कथन है “मन इत्येके' से । 

. ` ३ सुपुप्ति-अवस्था में मन नहीं होता है और योगी के शरीर में व्यवहार के 
अभावकाल में मन नहीं होता है, परन्तु श्वास चलता रहता है, इसलिये मन 
आत्मा नहीं, किन्तु प्राण आत्मा है । » 

४ अहं प्रत्यय का अवलस्बन प्राण है । 


४ सौत्रान्तिक, वैभाषिक, योगाचाय और माध्यमिक इन चार प्रकार के 
बौद्धं में से प्रथम तीन क्षणिक विज्ञानवादी हैं । ज्ञान के बिना बाह्य पदार्थों की 
सिद्धि नहीं हो सकती, इसलिये बाह्य पदाथ ज्ञानरूप ही हें । वह ज्ञान अथे- 
क्रियाकारी होने से, क्रिया के प्रतिक्षण विनाश होने से प्रतिक्षण विनाशी है । 
इसलिये द्वितीय चण में होनेवाले ध्वंस का प्रतियोगी होने से अणिक है। 
वही आलय विज्ञान (अहंकार) घारारूप है । माध्यमिक कहता है--जैसे घटादि 
इर्य अमेय ( ज्ञान का विषय ) होने से दृश्य हैं यैसे ज्ञान भी प्रमेय होने से 
` इर्य है । जो इर्य है, वह सब मिथ्या है। ज्ञान भी दृश्य हे, वह भी मिथ्या है । 
इसलिये चणिक विज्ञान आत्मा तो है, परन्तु वह सतरूप नहीं किन्छ न्म 


. (मिध्याभूत ) हे । . 


- (9-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


१६ डु 'सिद्धान्तबिन्दुः 


` जैन लोग कहते हैं--देह और इन्द्रियों से भिन्न देह. के बराबर 
परिमाणवाला .द्दी 'त्वम्‌. पद का अर्थ है । वैशेषिक, नयायिक और . 
` मीमांसकं कहते हैं--“वम्‌? पदार्थ (आत्मा) केत्ता, भोक्ता, जेंड और 
व्यापक है । मीमांसको के: एकदेशी भाड लोग कहते है--'त्वम! पदार्थ जड़ 
और बोधरूप है |. सांख्य और पातञ्जळ कहते हैं कि. क्रेवळ 
ज्ञानस्वरूप और भोक्ता ही 'त्वम? पदार्थ है | अद्वैतवादी कहते हैं. कि 


१ जैन को आहंत कहते हैं। उनके मत में अहंच नामक एक नित्य- 
सिद्ध पुरुष हे । उसके मत के अनुयायी होने के कारण उनको आहंत कहते हैं । 
इनका मत है--जेसे बाल्य आदि अवस्थाओं के भेद से वृद्धि और क्षय होते 

रहते हैं, वैसे ही आत्मा के भी वुद्धि-क्षय. होते रहते हैं। इनके होने पर भी 
आत्मा अनित्य नहीं है, क्योंकि परिमाण का भेद होने पर भी आत्मा का देह 
की तरह सवंथा नाश नहीं हो जाता हे, इसी को परिणामी नित्यत्व कहते हैं । 


२ जो परिमाणवाला पदाथ होता है, चह सावयव होता है । और जो 
सावयव होता है. वह विनाशी होता हे । आत्मा परिमाणवाला है, इसलिये 
विनाशी होगा.। तव कृतहानि ( इस जन्म में किये हुए कर्मों के फल के भोग 
के बिना विनाश) और.अक्ृताभ्यागम ( इस जन्म में जो भोग प्राप्त हो रहे हैं 
उनकी कर्मों के बिना ही प्राप्ति ये दो दोष प्राप्त होते हें। इसलिये आत्मा 
देह और इन्द्रियों से अतिरिक्त है। नित्य है। निरवयव है । विभु है । ज्ञानवान्‌ 
हे । यह वैशेषिक, तार्किक और प्रभाकर का मत है। कत्ता शब्द का अर्थ है 
कृतिमान्‌ । 

३ सुख-दुःखादि का अनुभव करनेवाला । _ 

४ ज्ञान-शून्य । 

१ सर्वं मूत्त पदार्थो से संयोगवाला । 
८ “योऽयं विज्ञानमयः? इत्यादि श्रुति के विरोध से विसु आत्मा केवल जड़ ही 
` नहीं, किन्तु “मामहं जानामि’ ( मैं सुको जानता हुँ) इसप्रकार दृश्यत्वं और 

दत्व दोनों घमं आत्मा में अतीत होते हैं, इसलिये आत्मा किसी अंश में जड़ । 
और किसी अंश में ज्ञानरूप है, यह कुमारिल भट्ट का मत है । 
"निष्क्रियं निष्कलं शान्तम्‌? इस श्रुति. से आत्मा निरवयव अतीत होता 

है, इसलिये निरंश होने से उसके जड़ और ज्ञान दो रूप नहीं हो सकते; इसलिये 
नित्यज्ञानस्वरूप भोक्ता ही आत्मां है। अपरिणामी होने से कर्तां नहीं है । 
किन्तु परिसलमिन्ी बुद्धि, रतत है. भातर०इ है, कः अपरिणामी स्वभाव . 


“च 


भाषाचुवादयुतः ६ १७ 


अंविद्या से कर्तृत्व आदि अवस्थाओ को प्राप्त होनेवाळा वस्तुतः निर्धमैक- 
परमानन्द-बोध ही "त्वम्‌? पदार्थ है । 


—— 


होने से आत्मा कत्ता तो हो नहीं सकता, परन्तु उसका भोक्ता होना युक्त है; 
क्योंकि जड़ देहादि पदार्थों को भोग आस नहीं हो सकता, अन्यथा मृत-देहादि 
को भी भोग की प्राप्ति हो सकती है; इसलिये जडत्वादि कल्पना से रहित 
केवल ज्ञानस्वरूप आत्मा है, यह सांख्य और पतञ्जलि का मत है । 

१ असंगो ह्ययं पुरुपः? ( यह पुरुप असंग है ) इस श्रुति के विरोध से 
आत्मा भोक्ता भी नहीं है, किन्तु मातिभासिक ( कल्पित अथवा मिथ्या ) कतृत्व- 
भोक्तत्ववान्‌ आत्मा है--यह वेदान्त का मत है, क्योंकि निःसंग होते हुए भी 
आविद्यक ( मिथ्या अथवा कल्पित ) भोक्तृत्व की तरह आविद्यक कतृत्व भी. 
आत्मा में युक्त है । इस प्रकार जीव के स्वरूप के विपय में देहात्मवाद से आरम्भ 
करके निधर्मक आत्मवाद पर्यन्त मत दिखाये हैं । उनमें मतभेद से जीवात्मा का 
स्वरूप दो प्रकार का है--अनित्य और नित्य । अनित्य भी दो प्रकार का (क्स 
सत्य और मिथ्या । देहात्मवाद से लेकर क्षणिक विज्ञानवादी पर्यन्तो के मत में 
सत्य और अनित्य है । माध्यमिक के मत में मिथ्याभूत एवं अनित्य है । नित्य सी 
दो प्रकार का होता है--परिणामी नित्य और कूटस्थ नित्य । दिगम्वरो के मत में 
परिणामी नित्य हे । वेशेपिक से लेकर औपनिपद पर्यन्तो के मत में कूटस्थ नित्य 
हे । वेशेपिक के मत में आत्मा स्वयंप्रकाश नहीं है । किन्तु अपने से भिन्न 
अपने गुण- ज्ञान से. झात्मा का प्रकाश होता है, इसलिये स्वयंप्रकाश न होने से. 
पाषाण आदि की तरह आत्मा इनके मत में जड़ ही हे । £ 

भट्ट के अनुयायी कहते हैं--“अहमस्मि? (मैं हूँ) यह प्रतीति जब होती है 
, तो उस अतीति का आश्रय भी आत्मा और विषय भी आत्मा ही प्रतीत होता हे । 
एक ही आत्मा में एक ही ज्ञान के आश्रयता और विषयता दो धर्म हैं। इस 
अतीति की सिद्धि के लिये आत्मा के जड़ और ज्ञान दो अंश अङ्गीकार करने चाहिये। 
, ज्ञान-अंश से वह ज्ञाता और जड़-अंश से ज्ञान का विषय है। इसी प्रकार 
'मामहं न जानामि' (मैं सुमंको नहीं जानता हुँ) इस प्रतीति में एक ही 
* आत्मा में अंश-भेद से कतृत्व और कर्मत्व उपपादन करना चाहिये। भट्ट के है 
अनुयायी वैशेषिकादि की तरह ज्ञान को आत्मा का गुण महीं मानते, किन्तु अंश 
मानते हैं। इसलिये ज्ञान-अंश से आत्मा साक्षी और जड़-अंश से सुखादिकों 
का भोक्ता है। सांख्यादि के मत में केवल ज्ञानरूप ही आत्मा है। अंश से भी 
जड़ नहीं--यह विशेष है । औपनिषद अड त वेदान्ती शङ्कराचायंजी तो उपनिषद्‌- 
प्रमाण से आत्मके त्व॒छृप्,का,लिश्नोष् करके हें. छलुस्तान! “आत्मा मे स्वतन्त्र . 
२ र # 
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एवं सामान्यतोऽदंग्रत्ययसिद्धे चिदात्मनि वादिः 
विग्रतिपत्तिभिः सन्द्णधेऽहग्रत्ययस्यालम्वनविरेषनिर्णेयायाह 
पाप क क्क 


I 
प्रमाण नहीं है, किन्तु उपनिषद्‌ से ज्ञात आत्मा का अनुवादक है । आस्तिका में 
से वैशेषिक सबसे पिछड़ा हुआ दै, क्योंकि शब्दप्रमाण को न मानने से 
वह वेद के प्रामाण्य को अङ्गीकार नहीं करता । ईश्वर को मानता है, इसलिये 
आस्तिक है । वेद को नहीं मानता, इसलिये नास्तिक है । इसीलिये वेशेषिक को 
अर्धवैनाशिक ( आधा नास्तिक ) कहते हैं । नैयायिंक यद्यपि वेद्भामास्य और 
ईश्वर दोनों को मानता है, तथापि “असंगो झयं पुरुषः’ इत्यादि शुद्ध 
जीवप्रतिपादक शुतियों का और 'तस्वमसि' इत्यादि असेद-प्रतिपादक श्रुतियों 
का अभेद की भावना में तात्पर्य है ऐसा अङ्गीकार करता है। अर्थात्‌ अभेद है नहीं 
अभेद की भावना करनी चाहिये--ऐसा मानता है । ; 
द्‌ सर्वं यद्यमात्मा' 'सव॑खल्विदं ब्रह्म’ “ब्रह्मैवेदं सवस? इत्यादि विश्व 
और ब्रह्म के अभेद की बोधक श्रुतियों का “विश्व का कर्ता बरह्म है” ऐसा अर्थ 
करता है । इससे प्रतीत होता है कि नेयायिक का चेदान्तमत में आदर नहीं है। 
प्रभाकर और भट्ट का तो वेदान्तदशंन में दवेप नहीं है, क्योंकि 
इत्याह नास्तिक्यनिराकरिष्णुरात्मास्तितां भाष्यकृदत्र युक्त्या । 
इढत्वमेतद्विषयस्तु योधः प्रयाति वेदान्तनिपेवणेन ॥ 

इस भट्कारिका से प्रतीत होता है कि भटजी को चेदान्तद्शन में बडा 
आदर है। “आत्मा निप्मपञ्चं ब्रह्मेव तथापि कमंप्रसङ्गेन तथा वाच्यम्‌ उक्त हि 
श्रीकृष्णेन भगवता-- , 

“न बुद्धिभेदं जनयेदज्ञानां कर्मसंगिनास्‌' । यह प्राभाकर के अन्थ में कथन है। 
इससे प्रतीत होता है कि प्राभाकर को भी वेदान्त में आदर दै । भट्ट अपने अन्य 
में आत्मा को जइबोधस्वरूप कहते हैं, इससे प्रतीत होता है कि वेदान्तम्रतिपादित 
अविद्योपहित चिद्रूप आत्मा का वे अङ्गीकार करते हैं। म्राभाकर स्वयंप्रकाश अनित्य 
ज्ञान का आश्रय जड्रूप आत्मा है, यह मानता है। और प्रपञ्च के ज्ञान में उसने 
अन्यथाख्यातिमात्र का भी कथन नहीं किया है, इसलिये भट्ट की अपेक्षा प्राभाकर 
चेदान्तमत से दूर है। सांख्यादि ने अपने अन्य में आत्मा को असङ्ग साना है, 
इसलिये चह भन्द की अपेक्षा देदान्तमत के समीप है। -पातअल ' 
'झेशकमंविपाकाशयरपरार्ष्ट: पुरुषविशेष इश्वरः? इस सूत्र से ईश्वर का अङ्गीकार 
करते हैं । सांख्य इर का अङ्गीकार यी नहीं करते, इस आशय से वैशेषिकादि के 
निर्देश के अमस्तिर तीकिकीर्दि क निर्देश आचय ने किथा' है । 
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इस प्रकार सामान्यतः 'मै हूँ? ऐसी प्रतीति से सिद्ध चिदात्मा में 
वादियों के विवाद से सन्देह होने पर भैं हूँ! इस प्रतीति के आश्रय के . 
विशेष निर्णय के लिये भगवान्‌ आचार्य कहते हैं । | 


न भूमिन तोयं न तेजो न वायुः 
6 ०१ NE & 1 
ने खं न्द्रयं वा न तेषां समूहः । 
अनेकान्तिकतात्सुषुप्तयेकसिड- . 
स्तदेकोऽवारिष्टः शिवः केवलो:हम ॥१॥ 
“अहं? अहेमर्थ का अवलम्बन न भूमि है, न जळ है, न तेज है, 
न वायु है, न आकाश है, न प्रत्येक इन्द्रिय है, न भूमि आदि का 
समूह है और न इन्द्रियों का समूह है; क्योंकि ये सब व्यभिचारी 
( विनाशी ) हैं । सुषुप्ति में एक साक्षिरूप से सिद्ध, अद्वितीय, अविनाशी, 
निर्धभक, शिव जो है, वही मैं हूँ ॥ 
अस्यार्थः--अहमहम्प्रत्ययालम्बनम्‌ । एकोऽद्वितीयः । अव- 
शिष्टः सवेद्वेतवाधे5प्यबाधितः । शिवः परमानन्दबोधरूयः । 
तस्येव मङ्गलरूपत्वात्‌ । केवळो निर्धर्मकः । तेनाद्वितीयः सर्व- 
प्रमाणाबाध्यः परमानन्दवोध एवाहम्प्रत्ययालम्बनमित्योपनिषदपश्ष 
एव श्रेयानित्यर्थः । एतदुपपादनायेतरवादिमतानि निराकरिष्यन्‌ 
प्रथम देहात्मवादं निराकरोति “न भूमिने तोयं न तेजो न वायु? इति। 


अहम-'मैं हूँ” इस ज्ञान का अवलम्बन | एक=अद्वितीय । 


; लालच ह न र आ 0 व १ आत्मा शरीरादि स्वभाव है कि नहीं इस प्रकार का विशेषतः सन्देह 


होने पर । | 


` . २ अहं प्रत्यय का जो आलम्बन विशेष देहादिरूप से प्रतीत होता है, वह 


_ भूमि आदि से भिन्न है, यह निर्णय करने के लिये । 
३ अहं प्रत्यय का विषय । | 


३ तवार संख्यों के पूरक यी आर (कावि क स तेह । 
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अवशिष्ट<घटपट आदि समस्त प्रपञ्च के बाधित होने पर भी अबाधित | 
शिव-परमानन्दज्ञानस्वरूप, क्योंकि वहीं मगलरूप हे । केवलधेमे- 
रहित । इससे सिद्ध हुआ कि अद्वितीय किसी प्रमाण से भी जिसका बाघ 
नहीं होता, परमानन्दबोधस्वरूप ही “अहम! इत्याकारक ज्ञान का विषय 
है, अर्थात्‌ भै? शब्द का अर्थ है--यह अद्वैत वेदान्त का पक्ष ही श्रेष्ठ 
है । इसके उपपादन के लिये अन्य वादियों के मतो का निराकरण 
करनेवाले आचार्य श्रीशङ्कर पेंहिले 'न भूमि है, न जळ है? इत्यादि से . 
देहात्मवाद का निराकरण करते हैं । 


अत्राहमिति सर्वत्र प्रत्येकं नञा सम्वध्यते । या भूमिः 
सोऽहं न भवामि, योऽहं सा भ्रूमिनं भर्वात इति च परस्पर- 
तादात्म्याभावो द्रष्टव्यः । यद्यपि वादिना प्रत्येक भूम्याद्रात्मत्व 
नाभ्युपेयते संघातस्येव तदभ्युपगमात्‌, तथापि तन्मतेऽवयञ्यनः 
ङ्वीकारात्पञ्चमतस्वाभ्युपगमम्रसङ्गेन च संयोगादिसंवन्धानस्युः 
पगमात्‌ संहन्तुरभावाच संघातो नोपपद्यते इत्यभिप्रेत्य प्रत्येकः 


१ आस्मतस्वज्ञान से सर्वह्वैत के मूलभूत अज्ञान का उच्छेद होने पर भी 
बाघ का साक्षी होने से सत्यरूप । 

२ नित्यानन्द बोधस्वरूप । 

३ सब धर्मा से रहित । 

४ देहास्मवाद अति तुच्छ है, इसलिये आचाय ने पहले उसी का निराकरण 
किया है । प्रश्ष-जैसे शक्ति में आन्त पुरुष को “इदं रजतम्‌? यह प्रतीति होती है, 
वैसे चार्वाक को आत्मा में “अयं देहः? यह प्रतीति नहीं हो सकती, क्योंकि जैसे 
'इद्‌ं रजतम्‌? इस प्रतीति भं शुक्ति की प्रतीति नहीं है, वेसे ही “अयं देहः? इस 
प्रतीति में आत्मा की प्रतीति नहीं होनी चाहिये, सो होती हे। देह में यह 
झात्मा है ऐसी प्रतीति भी नहीं हो सकती, क्योंकि उक्त न्याय से देइ की प्रतीति 
के अभाव का प्रसङ्ग है। किन्तु देह और आत्मा का परस्पर भेद है, उसमें चार्वाक 
को अभेद की प्रतीति होती है । ऐसी दशा में जैसे रजत अम की निबृत्ति के 
लिये 'नेदं रजतम्‌' कहा जाता है वैसे ही 'देहात्मनोनाअ्मेदः? ( देह और आत्मा 
का्‌ अ है "ऐसा या tion El i आचाय ने न भूमि इत्यादि क्यों 

1 १ इस भूमिः इति 
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भूतनिराकरणेन भोतिकदेहात्मवादो निराकृतः | यद्यपि भूत- 
चतुश्टयतत्तवादिनो मते आवरणाभावत्वेनाभिमतस्य स्थिरस्यासत 
आकाशस्य देहानुपादानत्वम्‌, तथापि सिद्धान्ते तस्य भावत्वदेहो- 
पादानत्वायज्ञीकारात्तत्राप्यात्मत्वप्रसकत्या तन्निराकृतम्‌ । अथवा 
न वायुरित्यन्तमेव देहात्मवादस्य निराकरणम्‌। न खमिति शून्य- 
वादस्य, खशब्दस्य शून्यवाचकत्वात्‌ । 


यहाँ पर “अहम! का प्रत्येक नञ्‌ (न) के साथ सम्बन्ध है ।. 
जो भूमि है वह मै नहीं हुँ, जो में हूँ वह भूमि नहीं है । इस प्रकार 
परस्पर अभेद का अमाव अर्थात्‌ भेद देखना चाहिये । यद्यपि वादी 
प्रत्येक भूमि आदि को आत्मा नद्धीं मानता, किन्तु प्रथिवी आदि के 
समूहरूप देह को ही उसने आत्मा माना है । तयापि उसके मत में 
अत्रयै्ी नहीं माना गया, अतएव उसे पञ्चमतत्त्र मानना पड़ेगा, क्योंकि 


१ भाव यह है कि “न भूमिः? यह एक वाक्य है, इसी प्रकार “न तोयम? इत्यादि 
भी भिन्न-भिन्न वाक्य हैं। 'अहम' इस पद का सब वाक्यों में सम्बन्ध है । जो भूमि 
है वह में नहीं हूँ, यह अर्थ है । इस वाक्य से भूमि का उद्देश्य करके “अहस्‌? 
अर्थ के अभेद का निपेध है। इसी वाक्य की आइत्ति से उद्दे श्य-विधेयभाव 
को विपरीत कर देने से जो मैं हूँ वह भूमि नहीं यह द्वितीय अर्थ होता है । 
इसमें 'अहम्‌' अथं को उद्देश्य करके भूमि के असेद का निपेघ है, अर्थात्‌ देह 
आर आत्मा का अभेद नहीं है यह फलित होता है। “न तोयम्‌? इत्यादि 
वाक्यों में भी ऐसी ही व्याख्या करनी चाहिये । 

२ देहाकार से परिणत पृथ्वी आदि भूतचतुष्टय का संघात ही आत्मा है 
--यह चार्वाक का सिद्धान्त है । 

३ पृथ्वी आदि तत्ततचतुष्टय का संघात देह है, वही आत्मा है--यह चार्वाक 
का मत है । उसमें चार्वाक से यह पूछना चाहिये कि वह संघात चारों तरवों के 
संयोग से होता है अथवा विना संयोग ही के १ प्रथम पत्त में भी तन्तुओो का 
नाश किये बिना ही जैसे तन्तुं के संयोगविशेष से तन्तुओो से अतिरिक्त पररूप 
द्रब्य उत्पन्न होता है, वैसे ही चारों तत्तों का बिना नाश किये हो उन तरबों के 
संयोगविशेष से उन तत्त्वो से अतिरिक्त देहरूपी द्रव्य उत्पन्न होता है? अथवा 
जैसे दुरघ के छबसवों-के,संग्रोग्रतिशेत्न सेधा के छड़प्रन्‍का, नाश८क्के। दघिरूप 
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संयोगादि सम्बन्ध को भी वह नहीं मानता और संघात 
करनेवाले. चेतन के अभाव से संघात भी नहीं बन सकता । 
ऐसा विचार कर प्रत्येक भूत (प्रथिवी आदि) के निराकरण से भौतिक 
देहात्मबाद का खण्डन हो गया। 

ययि केवळ प्रथिवी आदि चार भूतों को माननेबाळे चावोक के मत 


द्रव्य उत्पन्न होता हे, वैसे ही एथ्वी आदि तत्त्वो के संयोगविशेष से पृथ्वी आदि 
तरवों के स्वरूप को नष्ट करके देह उत्पन्न होता है । प्रथम पक्ष तो समीचीन 
नहीं है, क्योंकि चार्वाक प्रत्यक्ष ही को प्रमाण मानता है। तन्तुं से अतिरिक्त 
पररूप द्रव्य को वह स्वीकार नहीं कर सकता, क्योंकि तन्तु और पटरूप भिन्न- 
भिन्न दो दव्यो का प्रत्यक्ष नहीं होता है, न उनका परिमाण ही द्विगुण हो जाता 
है । द्वितीय पक्ष भी समीचीन नहीं है, क्योंकि एथ्वी आदि चार तत्वों के 
संयोग से उत्पन्न होनेवाला देह, एथ्वी नहीं कहा जा सकता । क्योंकि प्रथ्वीत्व 
धर्म अव्याप्य वृत्ति (अपने आधार के एक देश में रहनेवाला ) नहीं है और 
इस मत में दुग्ध के अवयवों को तरह एथ्वी आदि अवयवों का स्वरूप से विनाश 
का अङ्गीकार है । इसी न्याय से देह को जल, तेज और वायुरूप भी नहीं कह 
सकते; इसलिये चार भूतो से अतिरिक्त पाँचवाँ द्रव्य देह मानना होगा। 
तत्त्वचतुश्यवादी चार्वाक को यह अङ्गीकार नहीं हे । बिना संयोग के पृथ्वी आदि 
चार तत्त्वो का संघात देह है । इस पत्त में भी धान्य की राशि (ढेर) में पड़े हुए 
धान्यो का परस्पर संयोग होने पर भी उनका वह संयोग असंयुक्तं की तरह 
ही कोइ विलक्षण संघातरूपी कार्य उत्पन्न नहीं कर सकता है । किसी प्रकार से 
पृथ्वी आदि तस्वाँ का संघात देह है, यह सिद्ध भी हो जाय, तथापि चैतन्य तो 
उसमें तत्वों के संघात की सिद्धि के अनन्तर ही उत्पन्न होता है । संघात से 
पहले संघात करनेवाला चेतन उसके मत में कोई है नहीं, तो चेतन के अभाव - 
से तत्वों का संघात सिद्ध नहीं हो सकता । इस दोष की निवृत्ति ( संघातसिद्धि) 
के लिये यदि वह एथ्वी आदि चार तत्त्वो को आत्मा माने, तो पृथ्वी आदि चार 
आत्मक्यों का संघात देह है यह मानना होगा सो कह नहों सकते, क्योंकि 
` पृथ्वी आदि तर्त प्रत्येक आत्मा नहीं हैं--इस अर्थ का निरूपण करने के लिये 
“न भूमिः? इत्यादि छोक की रचना की है । 


१ चार्वाक के मत में आकाश नामवाला कोई भावरूप पदार्थ नहीं है 
किन्तु आवरण करनेवाले चार प्रकार के भौतिक पदार्थो का जो अभाव है. 
वही अकिर/्यद-से कहा जात दै?०इसलिषें' जिस देई में ०कतचतुष्टय की स्थिति 
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में पृथिवी आदि आवरण के अभावरूप से अभिमत, अस्थिर, असत्‌ आकारा 
देह का उपादान नहीं हो सकता, तथापि वेदान्त-सिद्धान्त म॑ आकाश 
भावपदार्थ एवं शरीर का उपादान आदि माना गया है । उसमे आत्मत्वबुद्धि 
न हो जाय, इसलिये उसका निराकरण किया है । अथवा “न वायु: यहीं तक 
देहात्मवाद का खण्डन है | “न खम्‌? (न आकाश ही आत्मा है) इससे 
शून्यवाद का खण्डन है । क्योंकि खशब्द शून्य का वाचक है । 


नेन्द्रियमिति प्रत्येकमिन्द्रियाणामात्मत्वनिरासः । न तेषां 
समूह इति मिलितानां भूतानां देहावयव्याकारेण परिणताना- 
मिन्द्रियाणां च मिलितानां निरासः । पूर्वं सङ्घातमनभ्युपगम्य 
प्रत्येक भूतानि निराकृतानि। अधुना तु संघातमभ्युपगम्यापि 
निराकृतानीति मेदः । भूतनिराकरणेन भौतिकयोः ग्राणमनसो- 
निरासः । मनोनिराक्रणेन च मनोवृत्तेः क्षणिकविज्ञानस्य 
देहातिरिक्तस्य कर्तत्वमो क्तृत्वादिविशिष्टस्य च निरासः, सिद्धान्ते 
ज्ञानेच्छासुखादीनामन्तःकरणाश्रयत्वाम्युपगमात्‌ । कामसङ्कस्पा- 
दीन्‌ प्रकृत्य 'एतत्सवं मन एवं इति श्रुतेः । तेन देहमारभ्य 
केबलमोक्तृप्य्तानां तत्तद्वाद्यभिमतानामनात्मत्वं प्रतिज्ञातं 


है, उस देह में भूतचतुष्य का अभाव नहीं रह सकता है, इसलिये आकाश देह 
का उपादान कारण नहीं-है । किंच देह की भावरूप से प्रतीति होती है, 
इसलिये उसका उपादान कारण भी भावरूप ही होना चाहिये। अभावरूप नहीं, 
ऐसी दशा में जब कि चार्वाक आकाश को देह का उपादान कारण मानते ही 
नहीं हें । फिर आचायों ने 'न खम्‌? इस वाक्य से आकाश के त्मा होने के 
निपेघ की प्रतिज्ञा क्यों की ? यह आशय है। 

१ अङ्वौतवादियों के मत में भूतचतुश्य की तरह आकाश भी स्थिर है, 
भावरूप से प्रतीत होता है और देह का उपादान कारण भी है। “न भूमिन तोयं 
न तेजो न वायु” इतना कहने से चार्वाक के मत का यद्यपि खण्डन हो जाता 
है। यदि आचाय 'न खम्‌? यह न कहते तो सन्देह हो सकता था कि आचाय 
आकाश को तो आत्मा नहीं मानते हैं ? इस सम्भावना के दूर करने के लिये 
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भवति । तत्र हेतुमाह अनेकान्तिकत्वादिति । व्यभिचारित्वाद्‌ 
विनाशित्वादिति यावत्‌ । 

नेन्द्रियम्‌? (इन्द्रिय आत्मा नहीं है) इससे प्रत्यक इन्द्रिय में 
आत्मत्व का खण्डन किया है । “न तेषां समूहः? (न उनका समूह ही 
आत्मा है) इससे देहरूपी अवयवी के आकार को प्राप्त हुए मिलित 
पृथिवी आदि भूतो. का तथा मिलित इन्द्रियों का निरास किया गया है । 
पहिले संघात को न मानकर प्रत्येक भूत में आत्मत्व निरास किया, अब 
सङ्घात को मानकर भी उनका निराकरण किया । यह भेद है | 
सूतों के निराकरण से भौतिक प्राण एवं मन में भी आत्मत्त्र का निराकरण 
हो गया । मन के निराकरण से मन की वृत्तिरूप क्षणिक विज्ञान एवं 
देह से अतिरिक्त कतृत्व-भोक्तृत्व आदि से विशिष्ट (आत्मा) का निराकरण 
हो गया । वेदान्त-सिद्धान्त में ज्ञान, इच्छा, सुख आदि अन्तःकरण के 


१ प्रश्न-सुगत के माने हुए क्षणिक विज्ञान में आत्मता का निषेध हो 
सकता है, क्योंकि भौतिक मन जब आत्मा नहीं तो उसकी वृत्तिरूप क्षणिक 
विज्ञान आत्मा नहीं, यह ठीक ही है । परन्तु वैशेषिक से अभिमत देह एवं मन से 
व्यतिरिक्त आत्मा का मन के आत्मत्व-निराकरण से कैसे निराकरण हो सकता 
हैः उत्तर--वैशेषिक यद्यपि देह और मन से अतिरिक्त आत्मा मानते हैं, 
तथापि उस आत्मा को कर्ता-भोक्ता स्वीकार करते हें । वेदान्तसिद्धान्त में 
कतृंत्व और ओोक्तुव मन ही के धमं हैं तो भन के आत्मत्व-निराकरण से 
कतृत्वादिविशिष्ट आत्मा का निराकरण हो गया, इसलिये वैशेषिक के अभिमत 
आत्मा के स्वरूप की सिद्धि ही नहीं हो सकती--यह आशय है । प्रश्न--मनके 
कठ्‌ त्व-भोक्तृत्व में कोई प्रमाण नहीं त्युत 'अहं करोमि” ( मैं करता हँ) इस 
गरतीति के अनुरोध से 'अहस शब्द के अर्थ आत्मा ही में कतृत्व-भोक्तत्व स्वीकार 
करना गा i उत्तर--उक्त प्रतीतिरूपी प्रमाण ही से “अहमर्थ? को 
कतृ'त्व ता हे, आत्मा को नहीं । “अहम्‌' शब्द्‌ का अर्थ १ 
किन्तु मन की वृत्ति विशेष है । क अदी हकः 

इसीलिये “अहं जानामि’ ( मैं जानता हुँ) 'अहमिच्छामि? (मैं इच्छा 
करता हू ) "अहं सुखी? ( मैं सुखी हू ) इस प्रकार 'अहम! शब्दार्थ में प्रतीयमान 
ज्ञान, इच्छा, सुख आदि मन ही के धमं हें । आत्मा के नहीं हैं। 

२ इस अर्थ में श्रुति का अनुग्रह दिखाता है । 
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आश्रित माने गये हैं, क्योंकि काम सङ्कल्प आदि के प्रकरण में यह 
सब मन ही है ऐसा श्रुतिप्रतिपादित है । इससे पूर्वोक्त तत्‌ तत्‌ वादियों 
से स्वीकृत देह से छेकर केवल भोक्तापर्यन्त सब अनात्मा हैं ऐसी प्रतिज्ञा 
हुई । उसमें हेतु देते हैं, क्योंकि ये सव बिनाशी हैं-नश्वर हैं । 


त त त ला] 


१ काम इच्छा यह श्रुति । इच्छा मनका घमं है यह प्रतिपादन करती है, 
इसलिये "अहमिच्छामि’ इस प्रतीति में भी इच्छा अहमर्थ का धर्म है यह सिद्ध 
करती है । यदि अहमर्थ मन से अतिरिक्त होता तो श्रुति और प्रतीति का विरोध 
होता इसलिये दोनों की एकवाक्यता के लिये मन ही अहमर्थ है यह अङ्गीकार 
करना चाहिये । प्रक्ष--अहमर्थ मन नहीं है, किन्तु मन से अतिरिक्त आत्मा ही 
` अहमर्थ है। कामादि आत्मा ही के धम हैं, मन के नहीं । 'एतत्सव मन एव 
इस श्रुति से विरोध भी नहीं, क्योंकि मन-शठद्‌ का अर्थ लक्षणा से मनोमूलक हे। 
वैशेषिक भी आत्मा में कामादि की उत्पत्ति मन के संयोग से मानते हैं। 
उत्तर-लक्षणा में कोई प्रमाण नहीं है । “न विधो परः शब्दाथः? (विधि में 
शब्दार्थ लाक्षणिक नहीं हुआ करता) इस न्याय का विरोध भी है। 
प्रश्न--कामादि को सन का धमे मानने पर भी 'एतत्सवं मन एवं इस 
, श्रुति के सनःशब्द॒ का लक्षणा से आपको भी मनोनिष्ठ यह अर्थ करना 
होगा । इसलिये दोनों के मत में लक्षणा तुल्य है। उत्तर--हमारे मत में धमं और 
धर्मी का तादात्म्य है- इसलिये "नीलं वस्त्रम' इस प्रतीति की तरह 'एतत्सव॑ मन 
एव' इस प्रतीति का लक्षणा के बिना ही निर्वाह हो सकता है | इसलिये अहमथं 

आत्मा नहीं, किन्तु मन ही हे--यह सिद्ध हो गया । 
भागवत में आत्मा और अहमर्थ के भेद का स्वीकार करके हर्पादि अहंकार 
के धर्म हैं यह प्रतिपादन करके उनमें आत्मधमंता का निषेध किया है । 
' हषंशोकभयक्रोघळोभमोहस्प्ृहादयः । 
अहङ्कारस्य चैवेते जन्मञ्चत्युश्च नात्मनः ॥ 

(हपाँदि अहङ्कार के धमं हैं आत्मा के नहीं । जन्म-मृत्यु भी आत्मा के 
नहीं ) ब्रह्मपुराण में कतृ स्व को आत्मधमंता का निषेध किया है। 

कुवन्त्यचेतनाः कमं देहेन्द्रियगणाः सदा । 
चेतनस्तद्धिष्ठाता शान्तात्मा न करोत्यसौ ॥ (ब्रह्मपुराण) 

(अचेतन देहेन्द्रियादि ही कसे करते हैं, इनका अधिष्ठाता चेतन शान्त आत्मा 
है, वह कुछ नहीं करता है) । 

२ भाइ, सांख्य और पातळ भात्मा को भोक्ता मानते हैं, सुख ड खादि 
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आत्मनो देशकालापरिच्छिन्नत्वात्‌ तत्परिच्छिन्नानां घटा- 
दिवदनात्मत्वात्‌,तद्ध्वसग्रागभावयोश्च ग्रहीतुमशक्यत्वात्‌,अना त्मनां 
जडत्वात्‌, खभिन्नस्य चात्मत्वामावात्‌, आत्मन एकत्वेऽपि सुख- 
दुःखाद्याश्र्‍रयाणामन्तःकरणानां भेद भ्युपगमाद्‌ू व्यवस्थोपपत्ते! | 
स्वेनेव स्वाभावग्रहणे विशेधाद्‌, ग्राह्मकाले ग्रादकासस्ताद्‌,ग्राहकसच्ते 
ग्राह्माभावात्‌, कृतहान्यकृताभ्यागमग्रसङ्गाच न तस्य ध्वंसप्रागभावों 
आत्मा देश और काल से अपरिच्छिन्न हे । देश-काल से परिच्छिन्न 
पदार्थ घट, पट आदि के समान अनात्मा हैं । आत्मा के संस और 


मान्‌ होना ही भोक्तृत्व है, उक्त न्याय से भोक्तृत्व मन में ही है, आत्मा में . 

नहीं । इस दशा में भोक्ता मन के आत्मत्व-निराकरण से भाद्दादि से अभिमत | 

आत्मस्वरूप का निराकरण हो गया। दिगस्वरादि से अभिमत आत्मस्वरूप 

वृद्धि और चयवाला है। वास्तव में वुद्धि-कयदेह ही के. ध्म हैं, आत्मा के 

नहीं । इस प्रकार वृद्धि-त्यवाले देह के आत्मत्व-निराकरण ही से दिगस्त्ररादि 
. से अभिमत आत्मस्वरूप का निराकरण हो गया । 

१ आत्मा देशादि से. अपरिच्छिन्न है, अन्य दाशंनिकों द्वारा अभिमत 
आत्मा देह-इन्द्रियादि एवं घटादि की सरह काल-परिच्छिन्न हैं, इसलिये वह आत्मा 
नहीं । प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव और अन्योन्याभाव ये चारों प्रकार 
के अभाव आत्मा के नहीं हो सकते, क्योंकि काळ से परिच्छिन्न वस्तु ही के 
प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव हुआ करते हैं। देश से परिच्छिन्न वस्तु का झत्यन्ता- 
भाव होता है, जैसे-“भूतले घरो नारि? इस प्रतीति से भूतळ में घट का अभाव 
है । वस्तु से परिच्छिन्न वस्तु ही का भेद हुआ करता है। भेद ही अन्योन्याभाव 
हे । वेदान्ती से अभिमत आत्मा का कोई भी अभाव सम्भव नहीं, क्योंकि 
उसका सत्‌ रूप से सवेदा सवत्र स्फुरण -होसा है। इसलिये आत्मा त्रिविध 
परिच्छेद से रहित है यही उपपादन करते हुए पहिले आत्मा में प्रागभाव और 
प्रध्वंसाभाव की अनुपपत्ति दिखाते हैं । 

२ “प्रमेय की सिद्धि प्रमाण के आधीन होती है? इस न्याय से ध्वंस और प्रागभाव 
के साधक प्रमाण के होने पर उनकी सिद्धि हो सकती है । यदि यह कहा जाय तो वह 
प्रमाण यहाँ सम्भव नहीं है, क्योंकि प्रमाण ज्ञाता में ज्ञान को उत्पन्न करता है । 
आत्मा के प्रागभाव एवं म्रध्वंसाभाव का ज्ञाता अनात्मा तो हो नहीं सकता, 
क्योंकि वह जड़ है । आत्मा अपने प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव का साधक हो नहीं 
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प्राग्माव का ग्रहण नहीं हो सकता । आत्मा से भिन्न पदार्थ जड हैं | 
आत्मा से भिन्न कोई दूसरा आत्मा है नहीं, जो आत्मा के अभाव को 
ग्रहण करे । आत्मा के एक होने पर भी सुख, दुःख आदि के आश्रय 
अन्तःकरणों के भेद के खीकार से सुख-दुःख की व्यवस्था वन जाती 
है । खयं अपने अभाव के ग्रहण में विरोध है, क्योंकि अपने प्रागभाव 
और प्रध्वंसामाव के समय आत्मा नहीं है, आत्मा की सत्ता में प्रागभाव 
और प्रध्वंसाभाव नहीं हैं | दूसरी बात यह कि कृत कर्मों की हानि 
और अकृत कर्मों की प्राप्तिरूप दोष हो जायगा | इसलिये आत्मा के. 
प्रागमाव और प्रध्वंसाभाव नहीं हो सकते । 


सद्रूपस्य आत्मनः सर्वत्रानुगमाच नात्यन्ताभावसम्भवः । 
द्वेस्य मिथ्यात्वेनाथिष्ठानसचादात्म्यापन्नतयेव सिद्धत्वात्‌ 
शुक्तिरजतादिवदध्यस्तस्य तत्तादात्म्याभावानुपपत्तः । 
तेनात्मा नाभावप्रतियोगी । अभावप्रतियोगिनश्र देहेन्द्रियादयः । 
तेनामी नात्मानः । किन्तु स्वप्रकाशबोधरूपे आत्मन्यद्वेते5प्यनि- 
` बैचनीयानाद्यविद्याकल्पिता अनिवेचनीया एवेति सिद्धान्तरहस्यम्‌ | 


सकता, क्योंकि वेदान्तमत में आत्मा एक है, वह आप अपने अभाव को कैसे 
अहण करेगा ? 


१ प्रश्न--पुक ही आत्मा अपने प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव को क्यों नहीं 
अहण कर सकता है ? 


२ उत्तर--स्वप्रागभावकाल और स्वम्रध्वंसकाल में स्वयं आत्मा नहीं रह 
सकता हे और 'स्व' के अस्तित्वकाळ में आह्य स्वप्रागभाव और स्वप्रध्वंसाभाव 
नहीं हो सकते हैं । इस प्रकार अहीता के असम्भव से, अहीतृसापेच्य प्रमाण का 
असञ्चार होने से आत्मा के ग्रागभाव और म्रध्वंसाभाव की असिद्धि का उपपादन 
करके कारणान्तर से भी उनकी असिद्धि का उपपादन करता है। 


३ आत्मा का प्रध्वंसाभाव अङ्गीकार करने पर आत्मा के किये हुए उन कमो 
की जिनके फल का उपभोग नहीं हुआ है, हानि का आत्मा के विनाशकाल भें 


फछोपभोग ८.) बिन, ही... स्ीकार करना gitized by से ही आत्मा के 
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सत्रूप से सर्वत्र विद्यमान होने के कारण आत्मा का अखन्तामाब 
भी नहीं हो सकता । दैतप्रपक्च मिथ्या है, अधिष्ठानरूप ब्रह्म के 
स.थ अभेद होने के कारण ही वह सिद्ध हुआ है । अतः चुक्ति में 
रजत के समान अध्यस्त होने से उसमें आत्मा के तादात्म्य का अभाव 
(मेद) उपपन्न नहीं हो सकता | पूर्वोक्त कथन से सिद्ध हो गया कि 
आँमा अभाव का प्रतियोगी नहीं है | अभाव के प्रतियोगी देह, इन्द्रिय 


mee स ्ँ्््र्् 
वि निति "7 


प्रागभाव के अङ्गीकार करने पर आत्मा की उत्पत्ति के अनन्तर सद्यो जायमान 
सुख-दुःखोपभोग का आगमन विना कारण ही के स्वीकार करना होगा । यह 
दोनों ही ठीक नहीं हैं, क्योंकि भोग के विना कर्मों का क्षण और कारण के 
विना आकस्मिक कार्य की उत्पत्ति किसी के भी स्वीकार करने के योग्य नहीं है । 
इस प्रकार आत्मा के प्रागभाव और ग्रध्वंसाभाव के असम्भव का उपपादन करके 
अब आत्मा के अत्यन्ताभाव के असम्भव का उपपादन करता है । 


१ आत्मा सतमात्ररूप है-- यह श्रुतियों का उद्घोष है 'घदोऽस्ति? 'पटोऽस्ति' 
(घट है--पट है ) इस प्रकार सत्रूप आत्मा का सत्र अनुगम देखा जाता 
है, इसलिये सत्रूप आत्मा के अत्यन्ताभाव का कहीं भी सम्भव नहीं है । अब 
इसके बाद आत्मा के अन्योन्याभाव के असम्भव का उपपादून करते हैं । 


२ अन्योन्याभाव भेद है । जैसे पट में यह घट नहीं है, इस प्रकार घट के 
भेद का अनुभव होता है; वैसे ही किसी वस्तु में यह आत्मा नहीं है, इस प्रकार 
आस्ममेद कहना होगा। वह सम्भव नहीं है, क्योंकि अनास्मा मिथ्याभूत 
सवेपदार्थ-आत्मा में आरोपित हें । आरोपित की सिद्धि अधिष्ठानभूत आत्मा के 
तादात्म्य ही से हो सकती है । आत्मा के तादात्म्य से सिद्ध होनेवाले अनात्माओं 
में आत्मभेद कहा नहीं जा सकता । जैसे शुक्ति के तादात्म्य से प्रसीत होनेवाले 
रजत में यह शक्ति नहीं है, यह निषेध वास्तव में नहीं हो सकता हे; वैसे ही 
आत्मा के तादात्म्य से प्रतीत होनेवाले अनात्माओं में आत्मभेद सिद्ध नहीं 
हो सकता है । 


३ उक्त रीति से आत्मा में चतुविंध अभाव के असम्भव होने से आत्मा 
अभाव का प्रतियोगी नहीं है । 
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आदि हैं | इसंलिये वे आत्मा नहीं हैं । किन्तु खप्रकाश ज्ञानरूप 
अद्वितीय आत्मा में अनिर्वचनीय अनादि अविद्या से कल्पित हैं और 
स्वयं भी अनिर्वचनीय ही ह । यह वेदान्तसिद्धान्त का रहस्य है । 


eee 


१ अभाव के प्रतियोगी होने से वादियों से अङ्गीकृत देहादि का तो 
अभाव सम्भव है, क्योंकि देह की उप्पत्ति से पहले उसका ग्रागभाव है । 
देह के विनाश होने पर उसका प्रध्वंसाभाव है। देह विशु नहीं है, इसलिये 
जहाँ देह नहीं वहाँ उसका अत्यन्ताभाव भी है। देह से भिन्न घट-पटादिक 
वस्तुएँ उनके मत में सस्य हैं । उनमें देह का भेद भी हे। इस प्रकार देह के ` 
चतुर्विध अभाव उपलब्ध होते हें । आत्मा का तो इन चतुविध अभावों में से 
एक भी अभाव सम्भव नहीं हे, जिसका एक भी अभाव हो, वह आत्मा नहीं हो 
सकता है। तव चतुर्विध अभाव के प्रतियोगी देहादिक कैसे आत्मा हो सकते 
हैं ? इसी प्रकार इन्द्रिय, मन, प्राण और क्षणिक विज्ञान इनके चारों प्रकार के 
अभाव उपल्ब्ध होते हैं, वह आत्मा कैसे हो सकते ह? जिस आत्माका 
प्रतियोगीरूप से भी किसी अभाव के साथ सम्बन्ध नहीं है, उसका अभाव के 
साथ तादात्म्य तो सुतरां नहीं हो सकता । इसलिये शून्यात्मवादी के मत 
का निरास हो गया । जैन और मीमांसकों के मत में यद्यपिं आत्मस्वरूप नित्य 
है, आत्मा के उत्पत्ति और विनाश के अभाव से उनके मत में आत्मा का 
प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव सम्भव नहीं है, तथापि वह आत्मा को विसु नहीं 
मानते हैं, इसलिये आत्मा के अत्यन्ताभाव का सम्भव है । उनके सत में द्वौत 
सत्य है, इसलिये आत्मा से भिन्न घटादि वस्तुओं में आत्मा के भेद का भी 
सम्भव है । वैशेषिक, सांख्य और पातअलछों के मत में आत्मा नित्य है, इसलिये 
उसके ग्रागभाव और प्रध्वंसाभाव नहीं हैं। विसु है, इसलिये उसका अत्यन्ताभाव 
भी नहीं है। परन्तु द्वैत को वे सत्य मानते हैं, इसलिये उनके मत में अचेतन 
पृथिव्यावि सत्य वस्तुओं में आत्मा के भेद का सम्भव है । यद्यपि देहादि के मिथ्या 
होने से देहादि में अनास्मत्व सिद्ध है, तथापि आचायों ने वह हेतु नहीं दिया, 
क्योंकि वादी रोग देहादि को मिथ्या नहीं मानते हें । 

प्रश्न यदि देहादि अनात्मा हैं, तो “मनुष्योऽहम्‌? “ब्राहमणोऽहम्‌ः ( मैं 
सनुप्य हूँ, मैं ब्राह्मण हूँ) इसप्रकार आत्मरूप से क्यों प्रतीति होती है? 

२ उत्तर--शुक्ति में रजस की तरह अविद्या से देहादि आत्मा में 
आरोपित हैं, इसलिये उनकी आत्मरूप से प्रतीति होती है। _ 

प्रक्ष--शुक्ति का जब 'इद्मंश” से प्रकाश और शुक्तिअंश से अप्रकाश 

. होता है, तभी:उसमें/रुजत/छा आरोप बेला जाता दै 1सपष्ट अकाश.क्रे मध्य में 


३० । ` सिद्धान्तबिन्दुः 


नलु वोधरूप आत्मेति तवाभ्युपगमात्‌ सुषुप्तो च वोधा- 
भावाद्‌ गाढं मूढोऽहमासं न किञ्चिदवेदिषमिति सुप्तोत्थितस्य 
परामर्शात्‌ कथमव्यभिचारिता तस्येत्याशङ्कयाह-सुषुप्त्येकसिद्ध 
इति । अयमर्थः-आत्मनः सुषुसतिसाक्षित्वान्न तत्र तदभावः 
अन्यथा मूढोऽहमासमिति परामर्शाचुपपत्तेः। मादृमानमितिमेयानां 


' व्यभिचारित्वेऽपि तङ्कावाभावसाक्षिणः कालत्रयेऽप्यव्यभिचारात्‌। 
वत्त मान समीपवर्ती शुक्ति, शुक्तिअश से ही प्रकाशित होती हे, इसलिये 
उसमें रजत का आरोप नहीं देखा जाता। गाढ़ अन्धकार में स्थित शुक्ति 
इद्मंश से भी अप्रकाशित होती है, उसमें भी रजस का आरोप नहीं देखा 
जाता । शुक्ति आदि जइ-पदार्थ परप्रकाश्य हैं, इसलिये प्रकाशक दीपादि के 
सन्निधान के तारतम्य से उनका अंश से प्रकाश और अरा से अग्रकाश बन 
सकता है । आत्मा को तो तुम स्वयंप्रकाश, ज्ञानस्वरूप और निरंश मानते हो, 
इसलिये वह सदा सब प्रकार से प्रकाशमान है, उसमें अप्रकाशित कोई अंश ही 
नहीं हे, फिर आत्मा में देहादि का आरोप कैसे ? किंच शुक्ति से भिन्न रजत 
अन्यत्र कान्ताकरादि में सत्यरूप से प्रतीत होता है, इसलिये उसका शुक्ति 
सें आरोप होता है । असत्‌ वन्ध्यापुत्र और शशाश्ङ्ग का किसी में आरोप 
नहीं देखा जाता है । वेदान्ती के मत में तो आत्मा से अन्यत्र कहीं देहादि की . 
सत्ता है ही नहीं तो फिर देहादि में आत्मा का आरोप केसे ? 

उत्तर--आत्मा स्वयंप्रकाश है, वास्तव में आवृत भी नहीं है, परन्तु 
उसकी शक्ति अनादि अविद्या से आवृत्त स्वरूप की तरह अविद्या से 
उपहित जीव की दृष्टि में अंश से प्रकाशमान होता है। निरंश स्वप्रकाश भी 
आत्मा में यह अनादि अविद्या अपने से उपहित जीव की इष्टि से अंशभेद की 
कल्पना करके, अंश से आत्मस्वरूप के आच्छादन में समर्थ.हो सकती हे। 
और यह जो पूर्ववादी ने कहा कि अन्यत्र सस्यत्वेन प्रतीत रजतादि का शुक्ति 
आदि में आरोप हुआ करता है। वेदान्ती के मत में देहादि सत्य कहीं हैं ही 
नहीं, सो फिर उनका आत्मा में आरोप कैसे ? इसका उत्तर यह है कि अस्थल 


में आरोपित वस्तु अन्यत्र सत्य होनी चाहिये--इसकी आवश्यकता नहीं हे, क्योंकि . ) 


सत्य सपे जिसने नहीं देखा है, चित्र-किखित सर्प को देखकर उसके चित्त में 
“ऐसा सपे होता है? ऐसी भावना दृढ़ हो जाने पर कभी निमित्त के होने पर 
रज्जु में सपं का आरोप हो सकता है । इसलिये भ्रम में आरोपित वस्तु के ज्ञान 
का संस्कार कारण है । वस्तु के संत्यत्व कीं अपेक्षा नहीं है । संस्कार तो मिथ्याभूत 
वस्तु से भी हो सकता है । 
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शङ्का-आप आत्मा को ज्ञानरूप मानते हैं, सुषुप्ति में ज्ञान होता 
नहीं, इसलिये सोकर उठे हुए पुरुष को में अत्यन्त मूढ़ होकर सो 


गया था, मैंने कुछ भी नहीं जाना ऐसा स्मरण होता है । ऐसी दशा में 
आत्मा अविनाशी कैसे £ 


समाधान-इस शङ्का के निराकरण के लिये कहा-'सुपुप्त्येकसिद्ध: ।? 
इसका अर्थ यह है--आत्मा सुषुप्ति का साक्षी है, इसलिए सुषृप्ति मे. 
उसका अभाव नहीं होता । अन्यथा में अत्यन्त मूढ़ हो गया था इस 
प्रकार का स्मरण न होता | प्रमाता, प्रमाण, प्रमा और प्रमेय के 
व्यमिचारी होने पर भी उनकी सत्ता और असत्ता के साक्षी का तीनों 
काळ में नाश नहीं होता | 


१ सुपुसिअवस्था में स्थित मूढ॒त्य जिसका जाग्रत अवस्था में “मूढोऽह- 
मासम (में मूढु हो गया था) ऐसा स्मरण होता है, उससे सुपुसि में मूदत्व 
की सिद्धि होती है। मूढत्वज्ञान का अभाव है । ज्ञान का अभाव होने पर 
ज्ञानरूप अत्मा सुपुसि में नहीं सिद्ध हो सकता, इसलिये सिंद्धान्दी से अभिमत 
ज्ञानरूप आत्मा भी व्यभिचारी है--यह पूवेवादी का आशय है । 

२ सुपुसिअवस्था में विद्यमान मूढुस्व का अनुभव सुपुसिकाल में है कि 
नहीं, यदि अनुभव नहीं है, तो जाग्रत्‌ अवस्था में स्मरण नहीं हो सकता, क्योंकि 
अनुभव के न होने से संस्कार नहीं है और संस्कार के न होने से स्मरण 
नहीं हो सकता है । यदि सुपुसिकाछ में मूढुस्व का अनुभव है, तो वह अनुभव 
ही सुपुसि का साक्षी ज्ञानरूप आत्मा है, इसलिये सुपुसि में आत्मा का व्यभिचार 
नहीं है, यह. भाव है । 

३ शरीर को व्यास करके स्थित अन्तःकरण घटादि-ज्ञानकाल में गवाक्ष 
के खोल देने से दीपक के प्रकाश की तरह अपने आश्रयभूत शरीर को न 
त्यागता हुआ ही विकसित होकर नेत्रादि इन्द्रियों के द्वारा बाहर निकलकर 
सूचम तन्तु की तरह विषयदेश. जाकर, विषय को व्याप्त करके विषयाकार से 
` परिझत हो जाता है, वहाँ शरीर में स्थित अन्तःकरण का भाव कर्ता कहा 
जाता है । उस अन्तःकरण-भाग से उपहित चैतन्य प्रमातृचैतन्य 
कहा जाता है । सूचम तन्तु की तरह शरीर और विपय के मध्य में स्थित जो 
अन्तःकरण का भाग उससे उपहित चैतन्य अमाणचैतन्य कहा जाता है । विषय 


: के आकार छे-सच्श आकार, से. परिणत. तिषमदेश, में (स्थित अस्तःकरण के | 


३२ सिद्धान्तबिन्दुः 
नलु प्रमाश्रयः प्रमाता, स एव कर्ता भोक्ता प्रदीपवत्‌ 


~ 


स्वपरसाधारणसर्वभासकक्चेति न घटादिवत्साश्षिसापेक्ष इति चेत्‌, . 
न। विकारित्वेन स्वविकारसाक्षित्वालुपपत्ते श्यस्य द्रष्टृत्वाभावात्‌ 
प्रमातुश्च परिणामित्वेन इश्यत्वात्‌ । एकस्य कूटस्थस्यैव 
समेसाक्षित्वात्‌ । 


शक्का-प्रमा का आश्रय प्रमाता है । वही कत्ती है और वही भोक्ता 
है । दीपक के समान अपना तथा अन्य का प्रकाशक भी वही है, घट 
आदि के समान साक्षी की अपेक्षा भी उसे नहीं है । 

समाधान-नहीं, ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि प्रमाता विकारी 
भाग से उपहित चैतन्य प्रमितिचेतम्य कहा ज्ञाता है । घरादि विषयों 
से उपहित चैतन्य प्रमेयचैतन्य कहा जाता है । यह तत्तदुपहित 
चैतन्यरूप प्रमाता आदि चारों व्यभिचारी हैं, क्योंकि उपाधि के होने पर उनका 
भाव और उपाधि के न होने पर उनका अभाव हो जाता है। परन्तु उन 
चारों का साक्षिभूत जो अनुपहित चैतन्य है, वह तो सदा सत्रूप से अव्यभिचारी 
ही है । जैसे प्रमेयं के भाव और अभाव का साक्षी अन्य होता है, वेसे ही प्रमाता 
के भाव एवं अभाव का साक्षी अन्य है--यह कहा | इसको सहन न करके 
वैशेषिकमसानुसारी शङ्का करता है । 

१ शङ्का करनेवाले का यह आशय है कि प्रमा यथार्थ ज्ञान को कहते 
हैं और वह ज्ञान आत्मा का गुण है । उस ज्ञान का आश्रय केवळ आत्मा ही 
कर्त्ता-भोक्ता है । अन्तःकरणोपहित आत्मा कर्त्ता:भोक्ता नहीं है, अन्तःकरण तो 
ज्ञान में, कत्त त्व में और भोक्तत्व में केवळ आत्मा का सहायक है । उसका 
ज्ञाता, कत्ता, भोक्ता आत्मा के स्वरूप में प्रवेश नहीं है । इस दशा में जैसे 
दीपक अपने और अपनी प्रभा से संयुक्त घट के प्रकाश में अन्य दीपक की 
अपेक्षा नहीं रखता है, वैसे ही आत्मा भो स्व के, स्वनिष्ठ ज्ञान के और विषय 
के प्रकाश करने में अन्य की अपेक्षा नहीं रखता हे । इसलिये साक्षी की उसको 
अपेक्षा नहीं, इसलिये साची नहीं है । 

२ विकारित्व परिणामित्व है, यदि आत्मा ही प्रमाता है, तो उसका 
विपयाकार से परिणाम अवश्यंभावी है, क्योंकि विषयाकार परिणाम ही को 
ज्ञान आ और 22 परिणामी हैं, वे सब दृश्य हैं, इस व्याप्ति से आत्मा 
इर्य जायगा ओर दृश्य होने से वह द्रष्टा नहीं और द्रष्टा 
न होने से वह साची नहीं हो सकता । कट 
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है इसलिये अपने विकार का साक्षी प्रमाता स्वयं नहीं हो सकता | 
, दूसरी बात यह भी है कि दृश्य द्रष्टा नहीं हो सकता । प्रमाता परिणामी 
होने से दृश्य है, इसलिये प्रमाता भी प्रमेय की तरह अपनी सत्ता तथा 
` असत्ता का साक्षी नहीं हो सकता । केवळ असङ्ग अविकारी आत्मा ही 
सवका साक्षी है । 


नन्वेकः कूटस्थो निर्धमकः साक्षी नाद्रियते, अग्रामाणिक- 
त्वादिति चेत्‌, न; “तमेव भान्तमनुभाति सर्वे तस्य भासा 
सबीमिदं विभाति’- (खे० ६ । ?४, का० २1२ ) 'न इरेद्षष्टोर 
पञ्येः' (ब० ३।७।२२ ) “अष्टो द्रष्टा' (बृ०२।७। २२) 
“नान्योऽतोऽस्ति द्रष्टा’ (बु० २ । ७। २२ ) इत्यादि वदता वेदा- 
न्तग्रमाणराजेन तस्यैव सर्वसाक्षित्वेनाभिषिक्तत्वात्‌ । 


बटण एप 1 0णी 00? 70? ण? 00 शाप 


प्रक्ष--ज्ञान विषयाकार परिणाम नहीं है, किन्तु तार्किक मत के अनुसार 
विषय और इन्द्रिय के सम्बन्ध से आत्मा में उत्पन्न होनेवाळा गुणविशेष हे, 
इसलिये आत्मा परिणामी नहीं है । न 


उत्तर--तथापि निर्गुण, सगुण दो अवस्थाओं के भेद से भिन्न होनेवाले 
आत्मा का परिणाम अवश्य मानना होगा, क्योंकि “उपयन्नपयन्‌ धमो विकरोति 
हि धर्मिणम? उत्पन्न होता हुआ और नष्ट होता हुआ धमं अवश्य धमी को 
विकृत ( उत्पत्ति-नारवाळा) कर देता है, इसलिये अवस्थामेद से भी 
जहाँ भेद नहीं है, उस अपरिणामी कूटस्थ आत्मा ही को सर्वेसाक्ती मानना - 
चाहिये । दृश्य प्रमाता साक्षी नहीं हो सकता है । 


१ चछरादि में रहनेवाली लौकिक दृष्टि ( दर्शनशक्ति ) के । 


२ अन्तयोमीरूप से व्याप्त हुए द्रष्टा परमात्मा को तू नहीं देख सकता, 
परमात्मा लौकिक दि का विषय नहीं होता है, क्योंकि वह लौकिक इष्टि का 
साक्षी हे । इसलिये परमात्मा सवेसाक्षी है यह सिद्ध हुआ। 


३ लौकिक दृष्टि का अविषय परमात्मा स्वयं सवका साची होनेसे द्रष्टा हे । 


४ परमात्मा से भिन्न अन्य कोई द्रष्टा नहीं है। इसलिये जिसको द्रष्टा, 


श्रोता, वक्ता, जीव आदि कहते Maro री है. by eGangotri 
३ 
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| . शक्का-अद्वितीय, कूटस्थ, प्रमादि धर्मरहित साक्षी का आदर 
नहीं: होता, क्योंकि ऐसा साक्षी प्रामाणिक नहीं माना जाता । 


समाधान-ऐसा कहना ठीक नहीं है, क्योंकि 'तमेवँ भान्त ०! | 


“न दृष्टेः! इत्यादि कहते इए वेदान्तप्रमाणराज ने उसी का (आत्मा का) 
सबके साक्षित्वरूप से अभिषेक किया है । । 
ननु महदेतदिन्द्रजालं प्रमाश्रयानकूटस्थान्‌ विहाय कूटस्थ- 
मप्रमाश्रयमेव प्रमाणराज; संबेसाक्षिणं करोतीति । बाढमिन्द्रजाल- 
भेवेतत, स्वमवदविद्याविलसितत्बात्‌ । तथापि इश्यस्य घटादि- 
१ याशवस्क्यस्सृति में साक्षी के प्रकरण में कहा है 'त्रयवराः साक्षिणो जेयाः 


ओऔतस्मात्तक्रियापरा उसके विरुद्ध एक निर्धमक आत्मा को साची कैसे कह ... 


सकते हैं ? उसी के अश्रिम शोक में-“कूरकृद्विकलेन्द्रियाः' कूटक्कत ( कपटकारी ) 
को साक्षिता का निषेध किया है, इस स्छति के विरुद्ध कूटस्थ ही को तुम साक्षी 
कहते हो, उसको हम केसे मानें? पूर्वपक्ती का यह आशय है । भ्रमाणों में 
मूर्घोभिपिक्त श्रुति ही यहाँ प्रमाण है-“तमेवेति' । 

२ याज्ञवल्व॑य का वचन व्यवहारविषयक है, इसलिये उसका विरोध 
नहीं । किच, याज्ञवल्क्य ने जो कूटकृत में साक्षिता का निषेध किया हे, वहाँ 
पर कूटकृत का अर्थ कपटकारी है । आत्मा को जो कूटस्थ कहते हैं, यहाँ कूटस्थ 
शब्द का अर्थ एक निर्विकाररूप से सदा वत्त॑मान है, क्योंकि "एकरूपतया तु यः 
काठब्यापी स कूटस्थः? [अम०३।३ । ७३ ] एक ही रूप से जो तीनों कालों में 
व्यापक नित्य हो उसको कूटस्थ कहते हैं )कूटो$स्त्री निश्चले राशौ? इति मेदिनी। 
मेदिनीकोष में कूट-शब्द का अर्थ निश्चळ है । इसलिये निश्चळ होकर स्थित 
होनेवाला--यह कूटस्थ-दाब्द का अर्थ है । | 

३ “तमेव आन्तम्‌? इत्यादि श्रुति का यह अर्थ हेये सब सूर्य, चन्द्र) 
विद्युत्‌ आदि स्वतः प्रकाशमान नहीं हैं। सूयांदि में स्वतः प्रकाश की सामथ्यं 
नहीं हे, किन्तु “तमेव भान्तमनुभाति? सबसे पहले प्रकाशमान परमात्मा के 


अनुग्रह से सूर्यादि भासते हैं। उस परमात्मा की ही दीसि से सूर्यादि सारा 


जगत्‌ भासता है । इसलिये परमात्मा “मा” रूप है यह निश्चय होता हे, क्योंकि 
जिसमें भासनशक्ति न हो, वह दूसरे का भासन नहीं कर सकता । जैसे लोक में 
घटादि पदार्थ दूसरे पदार्थ के भासक नहीं हैं और जो भारूप सूयांदि हैं, वे अन्य 
पदार्थो के प्रकाशक होते हैं ऐसा देखा जाता है। इसलिये जगत्‌ के प्रकाशक 
सूयोदि का भी प्रकाश करनेवाछा परमात्मा सर्वसाक्षी है यह सिद्ध हुआ । 
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वजडत्वेन क्रथं गरमाश्रयस्वामितिः चेत्‌, न; दर्पणादिवत्स्वच्छत्वेन 
चत्माताषम्वग्राहकत्वाचित्तादात्म्या ध्यासाद्वा । 

¦ शङ्का-यह तो बड़ा इन्द्रजाळ है । जो कि प्रमाणराज . प्रमा के 
आश्रय एवं अकूंटस्थों को छोड़ कर कूटस्थ तथा प्रमाईन्य. को सबका 
साक्षी बनाता है | ` 


प्माधान-हाँ, अवस्य यह इन्द्रजाळ ही है । क्योंकि खम के जगत्‌ 
के समान यह भी अविद्या से उत्पन्न हुआ है | 


शङ्का-तो भी दृश्य पदार्थ घट आदि के समान जड है, अत 
' बह प्रमा का आश्रय कैसे ? ँ 


समाधान-यह कहना ठीक नहीं है, क्योंकि दर्पण के समान 
खच्छ होने से अन्तःकरण में चित्‌ के प्रतिबिम्ब को ग्रहण करने 
की शक्ति है। अथवा अन्तःकरण में चिँत्‌ का तादात्म्याध्यास है | 


— --.३«---- 


१ यथाथ ज्ञानवाले । 

२ अकपरकारी । कूट नाम कपट का हे, कूटस्थ. कपट में स्थित होनेवाळा 
इसलिये अकूटस्थ अकपटकारी । ऐसे ही पुरुषों को राजा लोक में साक्षी स्वीकार 
करता हे, परमात्मा तो सवंथा इससे विपरीत हे । 

३ कूट ( कपट ) कपटरूप संसार में स्थित । , 

४ जो प्रमा का आश्रय नहीं हे । अबाधित विषयाकार अन्तःकरणवृत्ति 
को प्रमा कहते हैं, उसका आश्रय अन्तःकरण ही हे, क्योंकि वह परिणामी ह्‌, 
परमात्मा अपरिणामी हे, इसलिये प्रमा का आश्रय नहीं हे और वह कूर में 
स्थित हे, इसलिये अकूटस्थ भी नहीं हे । 

* ₹ प्रमा ज्ञानविशेष हे, अन्तःकरणं की वृत्ति में जो प्रमात्व हे वह 
औपचारिक हे, वास्तविक नहीं । क्योंकि ज्ञान चैतन्य ही है, इसलिये अमा 


"* चेतन ही का धर्म हो सकता है, अचेतन अन्तःकरण का नहीं, यह आशय हे । 


६ वास्तव में चैतन्य का आश्रय न होता हुआ भी अन्तःकरण चिति के 
प्रतिबिस्ब को अहण करता है, इसलिये उसको चैतन्य का आश्रय कहते हें। ` 
। ७ अथवा अचेतन अन्तःकरण का चेतन के साथ जो भेद है, उसका 
ज्ञान नहीं होता हे । इसलिये अन्तःकरण को चैतन्य का आश्रय कहते हें । 
चैतन्य का आश्चर्य होना ही अमे कि औंशरथ होनी ( मि) हैं १०7 
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इसलिये जड भी अन्तःकरण प्रमा का आश्रय हो सकता है, इसमें कोई 
आपत्ति नहीं है । 

नलु नीरूपस्य निरवयवस्यात्मनः कथ प्रतिबिम्ब इति 
चेत्‌, कात्रानुपपत्तिः ! विश्रमहेतूनां विचित्रत्वात्‌ । जपाकुसुम- 
रूपस्य नीरूपस्य निरवयवस्यापि स्फाटकाद! ग्रतिविस्बदर्शनात्‌ । 
शब्दस्यापि प्रतिशब्दाख्यम्रतिविम्बोपरुम्भात्‌ । तयाः सग्रातपन्नः 
ग्रतिबिम्बैरूक्षण्यानिरूपणात्‌ । तथापीर्द्रियग्राह्मस्यव प्रतिविम्ब | 
इति चत, न व्यांभचारात्‌ । आनान्द्रयग्राद्यस्य साक्षप्रत्यक्षस्या- 
प्याकाशस्य जलादौ प्रतिबिस्वोपलम्मात्‌ । अन्यथा जाजुमात्रे5प्यु- ` 
दकेडतिगम्भीरप्रतीतिन स्यात्‌ । आकाशञ्रतिविम्बस्य साक्षिभास्य- 
त्वेऽपि सालोकस्य साभ्रस्य च प्रतिबिस्वितत्वात्तदग्रहणाथमाध- 
छानग्रहणार्थ च चक्षुषोऽपेक्षणात्‌ । एतेन नीले नभ इत्यादिः 
विभ्रमेऽपि चक्षरन्वयव्यतिरेका व्याख्यातो । तत्र साराकस्या- 
काशस्याधिष्ठानत्वात्‌ । तस्माच्चाक्ुपप्रतिबिम्बमेव रूपसापे 
नान्यदित्यवधेयम्‌ । । 

शङ्का-नीरूप निरवयव आत्मा का प्रतिबिम्ब कैसे पड सकता है! 

समाघान-इसमें क्या अनुपपत्ति है £ अर्थात्‌ कोई भी नहीं, क्योंकि 

१ पूवपक्षी--आत्मा का प्रतिबिम्ब ही नहीं हो सकता है, क्योंकि 
प्रतिबिम्ब की सामग्री नहीं है । तथाहि, अपने सम्मुख स्थित दर्पणरूपी उपाधि 
से अपहत होकर नेत्र की रश्मियाँ लौट जाती हैं, तब नेत्र द्वारा ओवा में स्थित 
अपने बिम्बरूपी मुख को देखता हुआ भो पुरुष ग्रीवा में स्थितत्व के अज्ञानरूपी 
दोप से अभिमुख दर्पणरूपी उपाधि में अन्तगेतत्व का आरोप कर लेता हे कि 
मेरा मुख दर्पण के अन्दर है, इसी को प्रतिबिम्ब-ञ्रम कहते हैं । वहा. पर 
बिम्बरूप सुख का चाष प्रत्यक्ष रूप के अधीन है और दुर्पणरूपी उपाधि की 


अभिमुखता सावयवत्व के आधीन हे । आत्मा के न रूप है, न अवयव हैं । फिर 
आत्मा का अन्तःकरण में प्रतिबिम्ब केसे ? 


२ सिद्धान्ती--सरूप सावयव मुख के 'प्रतिबिस्ब की तरह नीरूप 
निरव्रय़व । - बलु का भी. ति विस्व देखा जा by है. इसलिये क ) 
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भ्रान्ति के कारण अनेक हुआ करते हैं | जपा के फूल का रूप भी 
नीरूप है, पर स्फटिक आदि में उसका प्रतिबिम्ब दिखाई देता है, 
और शब्द भी रूपरहित है, उसके भी प्रतिध्वनिरूप प्रतिबिम्ब की 
ग्रतीति होती है । इनको हम प्रतिविम्ब ही नहीं मानते ऐसा नहीं कहा 
जा सकता, क्योंकि सर्वसम्मत प्रतिबिम्ब से इनमें कोई विलक्षणता नहीं 
विम्वस्थळ की अपेक्षा नीरूप निरवयच विम्वस्थळ में सामग्री का मेद अवश्य 
मानना होगा, इसलिये आत्मा के प्रतिबिस्ब में अनुपपत्ति का कोई लेश भी नहीं हे । 

१ नाना प्रकार के । रूपवान्‌ और सावयव वस्तु का ही प्रतिविस्ब होता 
हे, सिद्धान्ती इस सामग्री का व्यभिचार दिखाता हे । 

२ रूप रूप से रहित है, क्योंकि रूप गुण है, गुण में गुण नहीं रहता । 
अवयव द्रव्य ही का हुआ करता हे, रूप द्रव्य नहीं, इसलिये वह सावयव 
भी नहीं हे । तथापि जपाकुसुम के रूप का स्फटिकरूपी उपाधि के अन्तगतत्वा- 

` रोपरूप प्रतिबिम्ब देखा जाता हे । तथा च रूपवान्‌ और सावयव का ही प्रतिबिम्ब 
हुआ करता हे, इस सामग्री का स्फटिक में व्यभिचार है । 

पूवैपक्षी--द्पेण में मुख की प्रतीति रूप और अवयव-विशिष्ट ही 
हुआ करती है, उसी का प्रतिबिस्ब शब्द से व्यवहार होता हे । फिर, नीरूप के 
प्रतिबिम्ब का कथन केसे ? जपाकुसुम के रूप का जहाँ स्फटिक में प्रतिबिम्ब होता 
है, वहाँ रूपवान्‌ ही का प्रतिबिम्ब होता हे इस सामग्री का व्यभिचार नहीं हे, 
क्योकि रूप में यद्यपि साक्षात्‌ ( समवाय-सम्बन्ध से ) रूप नहीं हे, तथापि 
तादात्म्य सम्बन्ध से रूप में रूप हे ही । 

सिद्धान्ती- तथापि किसी भी सम्बन्ध से रूप से रहित शब्द का 
प्रतिबिम्ब देखा जाता है, क्योंकि मठ के मध्य में स्थित पुरुष के कण्ठदेश में 
उत्पन्न हुआ शब्द मठ के उपरी भाग में उत्पन्न हुआ प्रतीत होता हे । पुरुप के 
कण्ठदेश में उत्पन्न हुए शब्द का मठ के ऊर्ध्वांकाश में प्रतिबिस्व होता है यह 
स्वीकार करना होगा । 

पूर्वपक्षी--'रक्तः स्फटिकः? यह भ्रम "पीतः शङ्ख: इस भ्रम के सदरा है 

इसलिये भ्रम है । शब्दस्थळ में तो प्रतिध्वनिरूप शब्दान्तर उत्पन्न होता हे 
इसलिये उसके अनुसार सामग्री का भेदकरपन केसे ! 

सिद्धान्ती--दपेण में उपलभ्यमान सुख जैसे सव॑सम्मत झुख-प्रति विम्ब है 


उसके सदश ही स्फटिक ट्रिक में रक्तिमा ए Collection. Digitized by eGangotri 
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है.। -तोः भीः इच्द्रियप्राह्म का ही प्रतिबिम्ब होतां है ऐसा नहीं क्र 
सकते । ऐसा मानने में व्यभिचार है, क्योंकि इन्द्रियं से प्रत्यक्ष न होने 


प्रतीति होती हे । जैसे मुख से भिन्न दर्पण में सुख की उपलब्धि होती है 
वैसे ही जपाकुसुम की रक्तिमा से भिन्न स्फटिक में रक्तिमा की उपलब्धि होती 
है, इसलिये उसमें प्रतिबिम्ब का लक्षण तुल्य हे, क्योंकि अन्य के सम्बन्ध से अन्य 
सें उपलभ्यमान होना ही प्रतिबिम्ब का लक्षण हे । अर्थात्‌ उपाधि के अन्तगंतत्व- 
रूप आरोपित धर्म से विशिष्ट बिस्ब ही प्रतिबिस्ब हे । इस प्रकार सुख की तरह 
जपाकुसुमरूप और शव्द भी उपाध्यन्तगेतत्वरूप आरोपित धर्म से विशिष्ट होकर 
ही प्रतीत होते हें । इसलिये रूप और शाब्द के ग्रतिविस्वत्व में संकोच नहीं 
होना चाहिये। 


पूर्वप्षी--चक्षुर्योग्यता का व्यभिचार होने पर भी शब्द में बहिरिन्द्रिय- 
योग्यता का व्यभिचार नहीं हे, इसलिये शब्द का प्रतिबिस्ब हो, आत्मा तो 
किसी भी इन्द्रिय का आह्य नहीं हे, उसका प्रतिबिम्ब केसे ? 


१ सिद्धान्ती--किसो भी इन्द्रिय से अग्राह्य केवळ साक्षिभास्य रूपरहित 


निरवयव-आकाश का भी जलादि में प्रतिबिम्ब देखा जाता हे । 


पूवेपक्षी--ननु सुखादिकों की तरह आकाश यदि साक्षिभास् हे, तो 
साक्षिभास्य सुखादि की तरह आकाश का भी अन्ये पुरुष को साक्षात्कार 
होना चाहिये । 


सिद्धान्ती--होता ही हे । जाग्रत और स्वस में भासमान घट आदि _ 


मूत्ते पदार्थों में रहनेवाले आकाश का अन्धे को भी प्रत्यक्ष होता ही हे । 


पूवपक्षी--नेत्र ऊपर करने से आकाश के जिसने प्रदेश में नेत्र का संयोग 
होता है, उतने ही आकाश का प्रत्यक्ष होता है, इसलिये आकाश चाक्षुप ह यह 
प्रभाकर का मत है । किच, अन्धे पुरुष को भी घट में उसी आकाश की प्रतीति 
होती हे, जो घट से अबच्छिन्न है, सम्पूर्ण आकाश की प्रतीति नहीं होती है । 
यदि आकांश साक्षिभार हे, तो अन्ध और अनन्ध दोनों को सम्पूर्ण आकाश 
का ग्रत्यक्ष होना चाहिये। चाहुष मानने पर तो घट की तरह आकाश के 
जितने आग में नेत्र का संयोग होता है, उसने ही का प्रत्यक्ष होता है। साक्ति 
भाखत्वपक्ष में उसके प्रत्यक्ष के लिये नेत्र का कोई उपयोग ही नहीं है, इसलिये 
यह व्यवस्था नहीं हो सकती । 


सिद्धान्ती- जैसे काल के साक्षिभास्यत्व होने पर भी भासमान घट- 
पटादि का अधिकरण वत्तेमान क्षणरूप काल ही की “इदानीं घटः' “इदानीं पटः' 
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वाले' साक्षिमास्य आकाश का भी जळ आदि में प्रतिबिम्ब की उपलब्धि 
होती है | येदि आकाश का प्रतिबिम्ब न मानोगे, तो जाँधमात्र जळ में भी 


SS CL Mn CSP त्य 
इत्यादि रूप से प्रतीति होती है, क्योंकि घटाकार-बृत्ति से घटाधिकरण क्षण के 


आवरण का नाश होकर उसी क्षण का अनावृत साक्षी के साथ सम्बन्ध होता 
है। इसलिये उक्त असीतियों में वत्त'मान क्षण ही का भान होता हे । उक्त 
प्रतीतियाँ को यदि परोक्ष ज्ञान मानें, तो अतीत और अनागत क्षणों की भो 
ग्रतीति होनी चाहिये । क्योंकि परोक्ष ज्ञानस्थछ में बृत्ति की विपयता अतीत 
अनागत पदार्थों में भो हुआ करती हे और “इदानीं घटः इत्यादि प्रतीति में 
विपयाधिकरण क्षण ही विषय होता हे, यह नियम हे; वैसे ही आकाश के 
साक्षिभास्य होने पर भो भासमान घटादिकों से अवच्छिन्न आकाश ही के 
आवरण का घटाकार-बत्ति से नाश होता है, इसलिये घटावच्छिन्न आकाश के 
साथ ही अनावृत साक्षी का सम्बन्ध होने से 'घटाकाशः” “पटाकाराः? यह प्रतीति 
होती है। ऊध्वंभागं में व्याप्त नेत्र से जितना आलोक ( प्रकाश ) का भाग 
अहण किया जाता हे, उस आलोकावच्छिन्न आकाश कां साक्षी से अहण होंसा 
हे । अन्धे पुरुप से भी त्वचा से गृह्यमाणं घट में तदवच्छिन्न आकाश का साक्षी 
ही से अहण होता हे । इसलिये आकाश का जो ज्ञान होता है, वह घटादि प्रत्यक्ष 
की तरह प्रमात्‌ प्रत्यक्ष नहीं हे, क्योंकि आकाश में रूप के न होने से चक्चरिन्द्रिय 
का उसमें सञ्चार ही नहीं हे । अनुमान भी नहीं हे, क्योंकि अनुमान के कारण 
व्यासि-ज्ञानादि वहाँ नहीं हैं ।इसलिये आकाश में किसी भी प्रमाण का सञ्चार न 
होने से आकाश का ज्ञान अन्तःक्ररण की वृत्ति नहीं हे, क्योंकि प्रमाणजन्य 
मनोवृत्ति ही में मन का परिणाम हुआ करता है यह नियम हे । इसी लिये 
शुक्तिस्थळ में रजताध्यास में रजताकारवृत्ति मन का परिणाम नहीं होता, वह वृत्ति 
अविद्या से कल्पित हे । इसी लिये वेदान्त-सिद्धान्त में अध्यस्तरजत साक्षिभास्य 
है, वैसे ही आकाश भी साक्षी प्रत्यक्ष हे यह सिद्ध हो गया । इसलिये जैसे 
इन्द्रियों से अग्राह्य आकाश का जल में प्रतिबिम्ब होता है, वैसे ही इन्द्रियों से 
अग्राह्म आत्मा का अन्तःकरण में प्रतिबिस्ब हो सकता हे । 

पूवेपक्षी--जळ में आकाश का प्रतिबिम्ब नहीं हे, किन्तु जल के अभ्यन्तर: 
वत्ती जो आकाश उसी की प्रतीति होती है । 

१ सिद्धान्ती- जानुमात्र परिमाण जल में उससे अधिक परिमाणविशिष्ट 
आकाश की जल में प्रतीति होती हे, क्योंकि उसी में चन्द्र, नक्षत्र आदि 
अवकाश से प्रतीत होते हैं । इसलिये जळ में आकाश का प्रतिबिर्ब अवश्यं 
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भी अति गम्भीर जळ की प्रतीति नहीँ होगी। आकाशं के प्रतिबिम्ब 


पूर्वपक्षी--इस रीति से जल में आकाश का प्रतिविम्ब मानने पर भी. 
उसके साक्षात्कार का साधन तो नेत्र ही हे, यदि नेत्र उसका साधन न होता, 
सो अन्ये पुरुष को भी जछाकाश का प्रत्यक्ष हो जाता । इसलिये प्रतिबिस्ब के 
प्रत्यक्ष में चक्षरिन्द्रिय साधन हे । विस्व और प्रतिबिस्ब दोनों के ज्ञान की सामग्री 
समान हुआ करती है।जब आकाश का प्रतिविस्ब चाछुप हे, तो बिस्व भी चाइष 
है । इसलिये आकाश साक्तिभासय नहीं, किन्तु चाछुप प्रत्यक्ष का विषय हे। 
इसलिये. इन्द्रिया का ही प्रतिबिम्ब हुआ करता हे, इस नियम का व्यभिचार 
नहीं। आत्मा इन्द्रियम्राद्य नहीं है, इसलिये उसका ग्रतिबिस्व नहीं हो सकता। 

सिद्धान्ती- आकाश में रूप नहीं हे, इसलिये आकाश के प्रतिंबिम्व का 
चाप प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । आकाश में जो चाछुपत्वप्रतीति हे, वह भ्रम 
ही हे। 

पूर्वपक्षी--तव आकाश के बिम्ब और प्रतिबिम्ब के प्रत्यक्ष में चछ की 
अपेक्षा क्यों होती हे ? 

सिद्धान्ती- आकाशप्रदेश में पृथ्वी आदि चार तत्त्वो का जो अभाव | 
है, उस अभाव के अहण करने के लिये चच्चु का व्यापार हे; क्योंकि पृथ्वी 
आदि का अभाव और आकाश यह दोनों समनियत पदार्थ हैं । जहाँ 
पुथिव्यादिको का अभाव होता हे, वहीं आकाश होता हे । और जहाँ आकाश 
होता हे, वहाँ, शथिस्यादि का अभाव होता हे । एथिव्याढि के अभाव 
के अहण ही से आकाश का अहण होता.हे । समनियत होने से ही 
बौद्ध लोग आकाश को अतिरिक्त पदार्थ नहीं मानते हैं, किन्तु एथिव्यादि का 
अभाव ही आकाश हे यह कहते हें । इसलिये आकाशदेश में स्थित प्रथिव्यादि 
का अभाव ही चाशुप है, उस अभाव का अधिकरण आवरूप आकाश चाचुष 
नहीं है, इसलिये आकाश साक्षिमात्रउत्यक्ष का विषय है यह सिद्ध हुआ। किंच, 
प्रतिबिस्बाकाश के ज्ञान के समय में प्रतिबिम्ब की उपाधि जलरूप अधिष्ठान के 
ज्ञान के लिये चछु की आवश्यकता हे । 


१ पूरवपत्ती--'नीळं नभः? यह प्रतीति चक्षुष्मान्‌ ही को होती है, अन्धे को 
नहीं, इसलिये चछ के सद्भाव में उस प्रतीति का सद्भाव यह अन्वय और चन 
के अभाव में उस प्रतीति का अभाव यह व्यतिरेक हे । यदि यह प्रतीति सत्य 
है, तो उक्त अन्वय-च्यतिरेक सिद्ध हो सकते हैं । परन्तु आकाश में रूपवत्ता 
सिद्ध होगी । यदि चह प्रतीति सत्य नहीं, किन्तु अम है, तो भी आरोपित 
नीळरूप ज्ञान के लिये चछ की अपेक्षा है। इस दशा में भी चछ के अन्वय- . 
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के साक्षिभास्य होने पर भी आकाश का प्रतिबिम्ब मेघसहित है और 
आलोकसहित है । .उनके ग्रहण के लिये और अधिष्ठान के ग्रहण के 
लिये चक्षु की अपेक्षा है। इससे नीळ आकाश इत्यादि भ्रम में भी 
चक्षु. के अन्वय और व्यतिरेक की व्याख्या हो गयी । नील आकाश 
इस वाक्य से कथित भ्रम में आलोकसहिंत आकाश अधिष्ठान है । 
इसलिये चाक्षुष द्रव्यों का प्रतिविम्ब ही रूपसापेक्ष होता है, अन्य 
द्रब्यों का प्रतिबिम्ब रूपसापेक्ष नहीं है ऐसा जानना चाहिये । 

- तथाप्यात्मनः ग्रतिविम्बे कि मानमिति चेच्छृणु । “रूपं रूपं 
प्रतिरूपो वभूव । तदस्य रूपं ग्रतिचक्षणाय' (बृ०२।५।१९) 
क्षायामासेन जीवेशौ करोति ।' 


व्यतिरेक सिद्ध हो सकते हैं, किन्तु एक रूपवान्‌ ही में दूसरे रूप का भ्रम हुआ 
करता है । जैसे रवेत शङ्ख में पीत रूप का अम। इस दशा में भी आकाश रूपवान 
ही सिद्ध होता हे । दोनों प्रकार से रूपवान होने से आकाश इन्द्रियब्राह्य सिद्ध 
होता है, साच्षिभासय नहीं । 

सिद्धान्ती-'नीलं नभः? यह प्रतीति भ्रम ही है, आरोपित नीलरूप का अधिष्ठान 
केवळ आकाश होता, तो उसको रूपवत्ता सिद्ध होती, किन्तु केवळ आकाश 
अधिष्ठान नहीं है । किन्तु आलोकसहित आकाश अधिष्ठान है । आलोक रूपवान्‌ 
है ही इसलिये उसमें नीलरूप भ्रम सिद्ध हो सकता है। 

१ जैसे केवल रज्जु सर्प-श्रम का अधिष्ठान नहीं, किन्तु अन्धकार से आवृत 
ही रज्जु सपेम का अधिष्ठान है, वैसे ही यहाँ आलोकसहित आकाश ही 
नीछरूप अम का अधिष्ठान हे । ताइरा अधिष्ठान के अन्तर्गत आलोक के ज्ञान के 
लिये और आरोपित नीळरूप के ज्ञान के लिये ही चक्षु की अपेक्षा है । इसल्यि 
चच के अन्वय-व्यतिरेक को भो अनुपपत्ति नहीं है और आकाश को रूपवत्ता का 
ग्रसङ्ग भी नहीं है, यह भाव है । 

२ रूपवान्‌ ही का प्रतिबिम्ब होता है यह नियम चाहुप प्रतिबिम्बविषयक 
हा है । सब प्रतिबिम्बों में यह नियम नहीं है, यह अथं है । 

३ श्रुत्यथै-अ्तिचक्तण व्यवहार विशेष है । इस परमात्मा का मन में प्रवेश 
किया हुआ वह प्रतिबिम्बस्वरूप अहम्‌? इस अध्यास को उत्पन्न करके आचाय 
शिष्यादिरूप से अध्यापन-अध्ययनादि व्यवहार के लिये पयां हुआ। 

४ शुत्यै-परमासम'की। क्ति cमत्या०अभआसः(; अतििस्बः)"से अपने 
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`` एकै एज हि भूताया भूते भृते व्यवस्थित; ` 
एकधा बहुधा चेव दश्यते जरूचन्द्रवत्‌ ॥ : 
( नह्मबिन्दुः ?२ ) 
इत्यादिश्रुतिः, 'स एष इह प्रबिष्टः'( वृ० ? । ४ । ७) 
शस एतँमेव सीमानं विदायैंतया द्वारा ग्रापद्यत' ( ऐ० २ । ?२) 
तत्सृष्ठा तदेवालुप्राविशत्‌ ( तै० २। $। ? ) इत्यादिम्रवेशधुत्य- 
थीन्यथालुपपत्तिः, ` आमास एव च’ `( त्० सू० २। ३ । ५०) 
“अतएव चोपमा स्र्यकादिवत्‌ः (त्र०सू०२।२। १८) 
आश्रयभूत एक ही परमात्मा को अपने में और अपने कार्य मन में प्रतिबिम्ब के 
बश से जीवेश्वरभेद से विभक्त कर देती है । 

१ श्रुत्यथं-स्वभाव से एक स्वरूप होता हुआ भी परमात्मा जल में 
प्रतिबिम्बित चन्द्रमा की तरह प्रत्येक भन में प्रवेश करके बहुत स्वरूप होकर 
इश्यमान होता हे । 

२ श्रत्यर्थ-वह परमात्मा ही कर्मफलों के आश्रय अशनायादिमांन्‌ 
९ भूख-प्यासवाले ) ब्रह्मादि स्थावरपयंन्त देहों में प्रवेश किये हुए हैं। . 

३ श्रुत्यर्थ-चह परमात्मा ही इस मूर्धा के मध्यभाग कपालों को सन्धिरूप ' 
सीमा ( स्थानविशेष ) को विदीणं करके उस द्वार से देह में प्रवेश कर गया । 

४ भुस्यथ-परमात्मा उस कार्यजात को उत्पन्न करंके अपने से उत्पन्न किये 
हुए उस कार्यजात में आप ही प्रवेश कर गया । इन श्रुतियों में देहादिको में 
परमात्मा का प्रवेश कहा है, वह प्रवेश बहिर्भाग में स्थित देवदत्त के गृहम्रवेश 
की तरह तो हो नहीं सकता, क्योंकि सर्वन्यापक परमात्मा के छिये कोई 
बहिभांग ही नहीं है । इसलिये श्रुतिप्रतिपादित प्रवेश की अन्यथानुपपत्ति से 
परमात्मा के अतिविम्ब की कल्पना होती है । जैसे दर्पण में प्रतिबिम्बित सुख 
प्रविष्ट की तरह होता है, वैसा. ही आत्मा का अवेश है । यह प्रतिविम्ब स्वच्छ 
अन्तःकरण में व्यक्त होता है। उस प्रतिबिस्बविशिष्ट अन्तःकरण ही को जीव 
कत | FS कक १ 
व्य ह कस जीव कक सूये की तरह परमात्मा का आभास . 

प्रातिबिस्ब समझना चाहिये । यह न साक्षात्‌ परमात्मा ही है, न 
परमात्मा से भिन्नरहीहै। ' | ह 
` ¬ ६ सूत्राथ-ओत्मा की एकता ही से श्रुति में जीव को सूर्यकादि की उपमा 
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शक्का-तथांपि. आत्मा के प्रतिबिम्ब में क्या प्रमाण है £ 
'समाघान-सुनिये, 'रूपं रूपम्‌’ “माया55भासेन” 'एक एव हि! 
इत्यादि श्रुति 'स एष इह०! “स एतमेव सीमानं वि०? 'तत्सृष्टा०! इत्यादि 
ग्रवेश-श्रुतियों की अन्यथा अनुपपत्ति एवं “आभास एव च? “अत एव 
चोपमा सूर्यकादिवत्‌’ इत्यादि आषंसूत्र भी परमात्मा के प्रतिबिम्ब में 
प्रमाण हैं । अतः परमात्मा का प्रतिबिम्ब होता है, ऐसी कल्पना 
होती है । 


दी है, यह सूत्र का अर्थ है । “यथा ह्ययं ज्योतिरात्मा विवस्वानपो भिन्ना 
बहुधैकोश्नुगच्छुन्‌। उपाधिना क्रियते भेदरूपो देवः चेव्रेप्वेचमजोऽयमातमा ।' इति 
श्रुति: । जैसे यह ज्योतिमेय सूर्यं स्वतः एक होता हुआ भी घटादि-भेद से भिन्न 
जलों में अनुगत होकर अनेक रूप हो जाता है, वेसे ही यह अज स्वयंप्रकाश 
आत्मा देव एक होता हुआ भी मायारूप उपाधि से क्षेत्रो में अनुगत होकर अनेक 
रूप हो जाता है, यह श्रुति का अर्थ है । ै 
आकाशमेक हि यथा घटादिषु पथग्भवेत्‌ । 
तथास्मैको झनेकश्च जळाधारेप्विवां॒मान्‌ ॥ (याज्ञ० स्मृ० ३1 १४४) 
जैसे एक ही आकाश घटादि-भेद से भिन्न प्रतीत होता है, जैसे एक ही 
सूर्यं भिन्न-भिन्न जलपात्रों में भिन्न-भिन्न की तरह प्रतीत होता है, देसे ही 
एक हो आत्मा अन्तःकरणरूप उपाधियों के भेद से भिन्न-भिन्न को तरह प्रतीत 
होता है, यह स्मृति का अर्थ है । 
` १ यद्यपि उक्त रीति से रूप केन होने पर भी और इन्द्रियग्राह्म 
न होने पर भी आत्मा के अनिबिस्ब का सम्भव हे और प्रतिबिम्बरूप से मन के 
साथ आत्मा का सम्बन्ध भी हो सकता है यह सिद्ध हो गया । तथापि मन में 
“आत्मा का प्रतिबिस्ब है ही यह निश्चय नहीं हो सकता है, क्योंकि सम्भव 
प्रमाण नहीं है। निश्चय प्रमाण ही से हुआ करता है, क्योंकि" वन में दूर से 
दृश्यमान वस्तु में--स्थाणु है, अथवा पुरुष ? ऐसा संशय होने पर इस वन में 
भीछों के सञ्चार का सम्भव है, इसंलिये यह पुरुष ही है ऐसा निश्चय नहीं हुआ 
करता । इसलिये चेतन के प्रतिबिम्ब के सम्बन्ध से मन को प्रमातृत्व हे यह 
निश्चय केसे हो सकता है, यह आशय हे। 
रूप-घातु का अर्थ व्यवहार है, उससे करण में घन्‌ प्रत्यय होकर रूप 


शब्द बनता है... इसुलिंये व्यवहार का करणे. रूप है, यरह।अर् सिद्ध हुआ । सब 
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तस्य च प्रतिबिम्बस्य ` सत्यत्वभेवेति ग्रतिविस्वचादिनः । 
भिथ्यात्वमेवेत्याभासवादिनः । स्वरूपे तु न विवाद इत्यन्यत्‌ । 
अचेतनबिलक्षणख तु तस्य शुतिसिद्धं अनुभवसिद्धं च । तस्मात्‌ 
सिद्भमन्तःकरणस्य प्रतिविम्बाध्यासद्वारा ग्रमातृर्वस्‌ । 


प्रतिबिम्बेबादी उस प्रतिबिम्ब को सत्य कहते हैं और आमासवादी 
मिश्या कहते हैं । परन्तु खरूप में किसी का विवाद नहीं हे । यह. 
व्यवहारा का करण मन हे, इसलिये श्रुति में मन को रूप कहा हे और मन ही 
से 'अहम्‌ अस्मि? ( मैं हूँ ) इस रूप से आत्मा का व्यवहार होता है । प्रतिरूप 
शब्द का अर्थ प्रतिविम्ब है । परमात्मा प्रत्येक मन में प्रतिविस्बरूप से प्रवेश कर 
गया, यह श्रुति का तात्पय ह । 
` १ चिचर्णुकार और संक्षेपशारीरककार मसिबिस्वचादी हें । जीव चेतन 
का प्रतिविम्ब है यह उनका मस है । लोक में दर्पण आदि स्वच्छ पदार्थ की 
समीपता से सुखरूप बिम्ब ही सुख से भेद और दर्पण के अन्तगंतता-इन दो 
धर्मों से प्रतीत होता है । वास्तव में बिम्बरूप सुख से भिन्न दपण के अन्तर्गत 
कोई वस्तु नहीं है । इस मत में बिस्व की अपेक्षा प्रतिबिस्ब की एथक्‌ सत्ता नहीं 
है, न वह मिथ्या ही हे, क्योंकि बिस्बरूप से वह सत्य है । इस मत में दपंणादि 
में ऐसी शक्ति है कि वह दर्पणादि सत्य बिम्ब ही में भेद की कल्पना करके स्व 
( दर्पण ) के अन्त्गंतत्वमात्र की कल्पना करता है । जैसे सत्य शाङ्क में नेत्र में 
स्थित पित्तपीतिमा की कल्पना करता हे- यह उनका आशय हे । 


२ आभासवादी वार्तिककार हैं । जीव चेतन का आभास है-यह उनका 
मत है। लोक में बिस्बभूत सुख आदि की अपेक्षा दपंणादि में दृश्यमान 
प्रतिबिम्बरूप सुख आदि बिम्ब के सदृश होते हुए भी विस्ब से भिन्न हैं, वह प्रतिविम्ब 
मिथ्याभूत प्रातिभासिक सपे की तरह अनिर्वचनीय ही उत्पन्न होता है। इस 
मत में दर्पणादि में ऐसी शक्ति :हे कि वह अपने अन्तर्गत बिम्ब के सर 
बिस्व से भिन्न प्रतिबिम्ब की कल्पना करता है । इस प्रकार प्रतिविस्बवादियों के 
मत सें प्रतिविम्ब की सत्यता और आभासचादियों के मत में प्रतिबिग्ब की 
असत्यता हो । प्रतिबिम्ब के स्वरूप में दोनों का मत एक है! इस रीति से 


सन में जो चेतन का प्रतिबिम्ब उसके सम्बन्ध से जड़ मन में भी प्रमातृत्व उत्पन्न ` . | 
` होता है ( मन प्रमाता हो जाता है), जैसे जल में प्रविष्ट सूयं का प्रतिविम्ब 


+ 


™ 
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वात विचारान्तर की है । अचेतनबिलक्षणता तो उसमें श्रुति से भी 
सिद्ध है और अनुभव से भी । इसलिये यह सिद्ध हो गया कि अन्तःकरण 

प्रतिबिम्बाध्यास द्वारा प्रमाता है | 
"नि मनी ही जिन SOY YS क 
चमकता है, उस प्रतिबिम्ब के सम्बन्ध से जल भी चमकता है। इस प्रकार जैसे 
जल में सूर्य के प्रकाह का सम्बन्ध देखा जाता है, वैसे ही स्व (मन) के 
अन्तर्गत चित्प्रतिबिग्ब के सम्बन्ध से मन सें प्रकाश का सम्बन्ध होता है। 
प्रकाश ही ज्ञान है। उसी को चैतन्य कहते हैं । इसलिये मन ज्ञाता 
( ज्ञानाश्चय ) हो सकता है। चेतन का प्रतिबिम्ब चेतन के सदरा ज्ञानरूप हे, 
उस ज्ञानरूप प्रतिबिस्ब.का आश्रय होने से अन्तःकरण ज्ञाता और प्रमाता कहा 
जाता है। 
शक्का--प्रतिविम्ब अचेतन है, वह आप ही ज्ञानरूप नहीं तो उसके 
सम्बन्ध से मन ज्ञाता केसे ? 


१ “योऽयं विज्ञानमयः प्राणपु' (वृ ४। ४ । १ ) इस श्रुति में जीव को 
विज्ञानमय कहा हे, इसलिये जीव चेतन है और मैं चेतन हू इस प्रकार 
प्राणिमात्र को अपने चैतन्य का प्रत्यक्ष भो होता हे । 

इाक्का--उक्त श्रुति और मत्यक्ष से जीव में चेतनत्व सिद्ध होता है और 
“रूप रूपम्‌' इत्यादि पूर्वोक्त श्रुति आदि प्रमाणो से जीव की प्रतिबिम्बता सिद्ध 
होती है । यह दोनों परस्पर विरुद्ध हें । जीव चेतन है तो प्रतिबिम्ब नहीं, 
प्रतिबिस्व हे तो चेतन नहीं, इसलिये यह उभयतः पाशा रञ्जु हे । 

उत्तर--अतिबिस्ववादियों के मत में प्रतिबिम्ब बिम्ब से भिन्न नहीं होता 
है, इसलिये चेतन का प्रतिबिम्ब जीव चेतन ही हे, अचेतन नहीं। आभास- 

' वादियों के मत में तो यद्यपि प्रतिबिम्ब बिम्ब से भिन्न हे, परन्तु शुक्तिरजत की 
तरह आतिभासिक अनिवंचनीय प्रतिबिस्थ की वह उत्पत्ति मानते हैं । उसकी 

उत्पत्ति में बिम्ब और अविद्या दोनों उपादान कारण हैं, इसलिये प्रतिबिम्ब के 

साथ बिम्ब के चैतन्य के सम्बन्ध का सम्भव है । इस रीति से जैसे चित्र में 

स्थित सूये निस्तेज दीखता है, वेसे जल में निस्तेज नहों दीखता, बैसे ही 

जलगत सूयं-प्रतिबिम्ब की तरह चेतन का प्रतिबिम्ब जीव भी अचेतन नहीं है । 

प्रथम मत में प्रतिबिम्बरूप जीव चेतन है, द्वितीय मत में चेतन और अचेतन 

दोनों से विलक्षण है, इसलिये अचेतन से विळलणता दोनों के मत में सिद्ध है । 

` . ` २ प्रतिबिस्बाभ्यास द्वारा इन्द्र समास करने से इसका अर्थ होता है प्रतिविम्ब 
,और अध्यास के द्वारा । अन्तःकाण में चेतन का प्रतिबिस्थ होता है, इसलिये 
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.नन्वघ्यासोऽपि नोपपद्येत । तथा हि, आत्मनि वा. 
अनात्माध्यस्यते, अनात्मनि वात्मा । नाच; तस्य निस्सामान्य- 
विशेपत्वेन सर्वदा भासमानत्वेन साइश्यादिरहितत्वेन चा- 
घिष्ठानत्वासम्भवात्‌। नापि द्वितीयः, तस्य मिथ्यात्वाभ्युपगमात्‌ । 
मिथ्याबस्तुनोऽधिष्ठानत्वे शन्यवादग्रसज्ञात्‌ | तस्य॒ च सत्यत्व 
तदनिवृत्तेरनिमोश्षप्रसज्ञाच । न हि सत्य क्वचिन्निवतते ।. 
निवत्यमान वा ज्ञानेन । ` 

ञङ्का-अध्यास भी तो नहीं बन सकता, क्योंकि आत्मा में 
अनात्मा का अध्यास करते हो या अनात्मा में आत्मा का £ पहिला पक्ष 
तो हो नहीं सकता, क्योंकि आत्मा सामान्य-विरोष-शन्य है, सर्वदा 
भासमान है, सादृश्य आदि से रहित है; इसलिये आत्मा अधिष्ठान नहीं 


NUD NT ed Rc BERS. 
ग्रतिबिस्ब द्वारा अन्तःकरण प्रमाता है । आत्मा ( चित्‌) अनात्मा ( अन्तःकरण ) 
इन दोनों की एकता के अध्यास से भी अन्तःकरण अमाता है। अध्यास के 
द्वारा अन्तःकरण के ग्रमातृस्व का आक्षेप करता है, 'नन्वध्यासोऽपि' यहाँ से लेकर 
“सौगातमतापत्तिः? पुतस्पर्यन्त ग्रन्थ से । 


१ ऐक्यवादी सिद्धान्ती के मत में आत्म-अनास्मरूप द्वय सत्य नहीं हैं । 
उन दोनों में से एक का अवश्य आरोप मानना होगा, वह आरोप दो प्रकार से 
होता है । इस आशय से विकल्प करता है-तथाहि इति । 

२ प्रकाश और अन्धकार की सन्धि में विद्यमान शुक्ति जब रजतरूप से 
प्रतीत होती है, उस समय अधि्छानरूप शुक्ति जड़ होने से परप्रकाश्य हे । चह 
प्रकाशा के सम्बन्ध से 'इद्न्त्व' अथवा द्रव्यत्च अथवा रजतसहराचाकचक्य आदि 
सामान्यरूप से प्रतीत होती हे । अन्धकार का भी सम्बन्ध है, इसलिये शुक्तित्व 
अथवा नीळपषठत्रिकोणत्व आदि विशेषरूप से नहीं प्रतीत होती हे । दूर देश में 
विद्यमान शुक्ति तो अन्धकार का अभाव होने पर भी दूरत्व दोप के वश से 
विशेषरूप से नहीं प्रतीत होती है, इसलिये उस स्थल में रजत का आरोप 
हो सकता है । समीप में और स्पष्ट प्रकाश में विद्यमान तो शुक्ति शुक्तित्व आदि - 
विशेषरूप से भी प्रतीत होती है, इसलिये वहाँ पर रजत का आरोप नहीं होता . 
है, वैसे ही गाइ अन्धकार में विद्यमान शुक्ति सामान्यरूप से भी नहीं प्रतीत 
होती है । वहाँ पर भी रजत का आरोप नहीं होता, इसलिये सर्वत्र अमस्थल में 
अधिष्ठान सामान्य विशेष घर्म का आश्रय और परप्रकाश तथा आरोय वस्तु के सरशः 
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भापाबुवादयुतः ४७: 


हो सकता । अव रहा दूसरा पक्ष, सो भी नह बन सकता, क्योंकि 
'अनौत्मा को मिथ्या माना है | यदि मिथ्या वस्तु को अधिष्ठान माना 
जाय तो शून्यवाद का प्रसङ्ग हो जायगा | यदि अनात्मा को सत्य 
मानो तो अनिर्मोक्ष प्रसङ्ग हो जायगा, अर्थात्‌ मोक्ष नहीं होगा । क्योंकि 
सत्य वस्तु की कमी निवृत्ति ही नहीं होती, जिसकी ज्ञान से निवृत्ति 
होती है, वह संय ही नहीं हे | । 


निधमे ce 
होना चादिये। आत्मा तो क है, स्वप्रकाश हे, किसीके भी सदृश नहीं 
है, इसलिये आत्मा में अनात्मा अन्तःकरणादि का आरोप नहीं हो सकता है। 

१ अनात्मा अन्तःकरणादि को अद्वौतवादी मिथ्या मानते हे, मिथ्या वस्तु 
अम का अघिष्ठान नहीं होती । मिथ्या शुक्ति में कभी रजत का भ्रम नहीं 
होता । | र 

पूर्वपच्ची- आतिभासिक सपे में भी वर्णविशेष का आरोप देखा जाता 
हे, उसी प्रकार अनात्मा में भी आत्मा का अध्यास हो सकता हे, ऐसा मानने में 
क्या हानि ? 

२ सिद्धान्ती -जैसे अन्धकार का अपसरण होने पर मिथ्याभूत सर्प 
और उसमें आरोपित वर्णविशेष दोनों ही निवृत्त हो जाते हैं, वैसे ही मोचकाल में 
सूल अविद्या का अपसरण होने पर मिथ्याभूत अनात्मवस्तु और उसमें आरोपित 
आत्मा दोनों ही निवृत्त हो जाचेंगे । इस प्रकार शून्यवाद का असङ्ग होगा । यदि 
„ इस दोप के परिहार के लिये अनात्मभूत अन्तःकरणादिकों को सत्य सानोगे, तो 
सिद्धान्ती कहता है “तस्य चेति? 

३ सत्य वस्तु का कभी भी किसी प्रकार नाश नहीं होता है, तो सत्य 
अन्तःकरणादि प्रपञ्च की निवृत्ति न होने से भोक्त का असम्भव हो जायगा, 
क्योंकि मोक्ष-अवस्था में द्वैत के भान का तुम्हें अङ्गीकार नहीं है । 

_ ४ सत्य वस्तु काऊत्रयाऽबाध्य हुआ करती है । 

पूर्वपक्षी जैसे वैशेषिकमत में सत्य घट का दण्ड से नाश देखा जाता 
है, वेसे ही सत्य अन्तःकरण का भी मोक्ष-अवस्था में नाश हो सकता है । 

. सिद्ान्ती-जैसे घट के विनाश का कारण दण्ड है, बैसे सत्य 
` अन्तःकरणादि इ तप्रपञ्च के नाश का कारण कौन है ? उसका नाशक ज्ञान 
कहोगे, तो अत्यन्त अपरिदृष्ट कल्पना होगी । सत्य वस्तु का कभी भो ज्ञान से 
“नाग नहीं देखा जाता है। जिसका ज्ञान से नाश होता है वह शुक्तिरजतादि 
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_ सिद्वान्तबिन्दुः | 


श्रुतयश्च . ) 
“भिद्यते हदयग्रन्थिडिछदन्ते सबसंशयाः । 
वीयन्ते चाऽस्य कर्माणि तस्मिन्‌ दष्टं परावरे । १. 


(गमु०२।२।८) ` 
पमन बिदित्वाञ्तिमत्युमेति नाऽन्यः पन्था विद्यतेञ्यनाय' 
| | (श्वे रे ८) 


NS) १ 

“तरति शोकमात्मबित्‌' (७। ? । २, 

कभी सत्य नहीं देखे गये हें । यदि कहो ज्ञान से अन्य कोई विनाश का कारण है, 
को र 

तो वह कौन है? यदि कहो आत्मा है, तो इस पक्त में आत्मा अध्यस्त हे । 

अध्यस्त आत्मा से सत्य अनात्माओं का विनाश कैसे हो सकता है ? और इस 

द्वितीय पक्ष में तत्वज्ञान से मोत की सिद्धि प्रतिपादक श्रुतियों का भी विरोध है। 


१ श्रुत्यर्थ-पर (प्रकृष्ट) सवे पञ्च का अधिष्ठान सूदम ही स्थूळ प्रपञ्चरुप से 
प्रतीत होता हुआ अवर हो जाता है, उस ब्रह्म का दर्शन होने पर अर्थात्‌ वह 
परत्रह्म साक्षात्‌ मैं हँ ऐसा ज्ञान होने पर बुद्धि में रहनेवाली हृदय-मन्थि 
( अविद्यावासनापुञ्ज ) नष्ट हो जाती है । गङ्गा के प्रवाह की तरह मरणपयंन्त 
हृदय में सञ्चार करनेवाले सब संशय कट जाते हैं और सञ्चित कर्म नष्ट हो 
जाते हैं । 

२ शुत्यथे-उस परमात्मा ही के ज्ञान से सत्यु का अतिक्रमण (मोक्ष ). 
होता है । ज्ञान के बिना मोक्ष का अन्य मार्ग नहीं है । । 

३ श्रुत्यथं-आत्मज्ञानी शोक को तैर जाता है। (सुक्त हो जाता है) इन श्रुतियों 
में तस्मिन्‌ दृष्टे, तमेव विदित्वा, आत्मवित इत्यादि पदों से आत्मज्ञान का अनुवाद 
करके हृदयग्रन्थिभेद, संशयच्छेद, कमंचय, सप्यूल्लंघन और शोकतरणादि का 
विधान है और वह संसार की निवृत्ति के द्वारा ही हो सकता है, क्योंकि संसार 
के होते हुए हृदयग्रन्थिभेदादि का असम्भव है । आत्मज्ञान से उत्पन्न होने- 

वाली संसारनिवृत्ति तो संसार के मिथ्या होने पर ही हो सकती है अन्यथा 
नहीं । क्योंकि सत्य की ज्ञान से निवृत्ति नहीं हुआ करती है, यह अभी कहा है, 
इसलिये इन श्रुतियां से संसार मिथ्या सूचित होता है। वादबुद्धि के 


विषय ' को मिथ्या कहते हैं । अब साक्षात्‌ मिथ्यात्वप्रतिपादक श्रुतियाँ 
दिखाते हैं। 
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भाषाचुचादयुतः ४६ 
। त्याचा ज्ञानात्‌ सर्वसंसारनिवत्ति दर्शयन्त्यस्तंस्थ मिथ्यात्व॑ 
' सूचयन्ति । 'एकमेवाद्वितीयंम्‌' ` ( छ० $ । २। ४) 
। ` अतोऽन्यदार्तम्‌? (वृ० २ ४1२) भेह नानालि किञ्चन! 
(३० ४। ४ । ९ ) “अथात आदेशो नेति नेति (ब० २।३।६) 
इत्याद्याः तयः साक्षादेव मिथ्यात्वं प्रतिपादयन्ति । इङ्यत्वेनं 
शुक्तिरजतादिषन्मिथ्यात्वाजुमानाच्च |: 


'भिद्यते हृदय०? “तमेव विदित्वा? 'तरति शोक०? इत्यादि श्रतियाँ 
ज्ञान से सकळ संसार की निवृत्ति को दिखाती इई संसार को मिथ्या 
सिद्ध करती हैं । “एकमेवाद्वितीयम्‌? अतोऽन्यदार्तम्‌? 'नेह नानास्ति०? 


१ पुरोदृश्यमान यह सव जगत्‌ उत्पत्ति से पहले एक ही था, किब्चिन्मात्र 
भी इसमें द्वितीय नहीं था । 

२ इस आत्मा से भिन्न सब पदार्थ आते ( विनाशी ) हैं। 

३ मन से द्रष्टव्य इस बरहम में कुछ भी अनेक नहीं है । 

४ वह ब्रह्म सत्य का सत्य है इस प्रकार अझ के स्वरूप का निर्देश करके 
इसके अनन्तर श्रुति ने कहा है । जिसलिये सत्य का सत्य ही शेष रह जाता है, 
इसलिये उस ब्रह्म का उपदेश “नेति-नेति' हे । यहाँ दो इति शब्दों से पुरोदृशयसान 
सव जगत्‌ का अहण होता है। उसके साथ दो नकारों का सम्बन्ध होने से 
नेति-नेति का अर्थ होता हे--जो-जो वस्तु प्रास होती है, उसका निषेध करना 
ही बहा का दर्शन है । अर्थात्‌ सब वृत्तियों का निषेध करने से जो शेष रहता है, 
वही सत्य ( सोक्षपर्यन्त रहनेवाला लिङ्ग-शरीर ) का सत्य अह है। इन 

शुतियों में न-शब्द से और आतं-दाब्द से आत्मभिन्न सब वस्तुओं का स्पष्ट 
प्रतिपादन किया है । * 


श्रुतियों के विरोध के उद्धावन से और अनुमान से अनात्मा के सत्यत्व को 
दूषित करके अनात्मा में झात्माध्यास होता है। इस द्वितीय पक्ष में शून्यवाद 
असज्ञरूपी दोष का समर्थन हुआ । * 3 र 

४. पचो--भनात्मा मिथ्या /होवे, तथापि ० ॥ तरह 


£ 
= 


०० सिद्धान्तबिन्दुः 

“अथात आदेश नेति०' इत्यादि श्रृतियॉ साक्षात्‌ उसके मिथ्यात् का 
प्रतिपादन करती हैं । इसत्व-हेतु. से शुक्ति-रजत आदि के समान 
अनात्मा के मिथ्यात्व का अनुमान भी हो सकता है। 


आत्मन्यध्यस्ततयेवानात्मनि सिद्धेः तत्रात्माध्यासः । 


` अनात्माध्यासेन चात्मनो: दोषसाइश्यादिसँभवात्तत्रानात्माध्यास 


इत्यात्माश्रयाद्यन्यतमदोषग्रसङ्गाच । एतेनात्मानात्माध्यासस्य 
आविद्यकत्वा्न विकल्पावसर इत्यपास्तस्‌ । स्वप्रकाशात्मन्य- 
विद्याया अप्यनुपपत्तेः | तथाहि--सा अध्यस्ता अनध्यस्ता वा । 
तत्राद्ये कथं नात्माश्रयाद्यन्यतमदोषग्रसङ्गः । अन्त्ये तस्या 
अनुच्छेदादनिर्मोक्षप्रसङ्ग: । सर्यस्याध्याससूलत्वे अमग्रमादि- 
व्यवस्था च न स्यात्‌ । एकस्यैवात्मनः ग्रसाणप्रमेयप्रमिति- 
प्रमातुरूपता च विरुद्धा । अविरोधाभ्युपगमे वा सौगत- 
मतापत्तिरिति । . 

आएमा में अध्यस्त होने के कारण ही अनात्मा सिद्ध है, उसमें 
(अनात्मा में) आत्मा का अध्यास कैसे? आत्मा में जो अनात्मा का अध्यास 
अत्यन्त असत्‌ नहीं है, क्योंकि तुम प्रातिभासिक को मिथ्या कहते हो | वैसे _ 
ग्रातिभासिक अनात्मा का जो भी अधिष्ठान होगा, वह सत्य होगा । इसलिये | । 
शून्यवाद का प्रसङ्ग नहीं है। जैसे प्रातिभासिक मृगजल में चलन, वहन आदि 


क्रियाओं का आरोप किया जाता है, वहाँ पर तरवज्ञान से जब चलन, वहन आदि 
क्रियाओं का नाश होता है, उसी समय उनके अधिष्ठान प्रातिभासिक जल का 


यद्यपि विनाश हो जाता है, तथापि उस आरोपित जळ का अधिष्ठानभूत 


ऊपर तो शेष रह ही जाता है। उसी प्रकार सब अनात्माओ का नाश होने पर 
सत्य आत्मवस्तु शेष रहेगी ? ऐसी शङ्का होने पर सिद्धान्ती कहता है ।. 

. १ सिद्धान्ती- आत्माध्यास के अधिष्ठान के लिये जो अनात्म-वस्तु होगी, 
वह भी अध्यास ही.से सिद्ध॒ होगी । उसके अध्यास की अनात्मा से भिन्न आत्मख्प | 
वस्तु ही में कल्पना करनी होगी । स्व का स्व में अध्यास सम्भव नहीं है, _ 
इसलिये आत्माश्रय दोप होगा; इसलिये कहता है--'अनात्मा! । है 

२ आत्मा में जो अनात्मा का अध्यास है, वह सम्भव नहीं है; क्योंकि 
आत्मा में दोष-साहश्यादि दोषों का सम्भव नहीं है, यह अभी कहा है, इसलिये | 
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आप मानते हैं, वह आत्मा में दोषसादृश्य आदि के न होने से उपपन्न 
नहीं हो सकता, उसकी उपपत्ति के लिये अनात्माध्यास स्वयं अपने 
अधिष्ठान को मलिन करता है । ऐसी दशा में अनात्माध्यास को अन्य 
अनात्माध्यास की अपेक्षा स्पष्ट है, अतः आत्माश्रय दोष हुआ | इससे 


अभ्यास की सिद्धि के लिये अनासष्यास ही से असिद्ध डा डे उ की सिद्धि के लिये अनास्माध्यास ही से अधिष्ठान आत्मा में मलिनता 
का सस्पादून करना होगा । इस दशा में अनास्माध्यास से आत्मा में सलिनता 
और उस मलिनता से अनास्माध्यास इस प्रकार आस्माश्रय दोप होता हे । 
अथवा आत्मा में अनात्माध्यास की सिद्धि के छिये आत्मा में दोपसाइश्यादि 
का अध्यास मानना होगा यह दोषसाइश्यादि का अध्यास भी अनास्माध्यास 
ही है, क्योंकि दोपसाइर्यादि आत्मा से भिन्न है, इस दशा में अनात्माध्यास 
को अनात्माध्यास की अपेक्षा होने से आत्माश्रय दोष है। यदि कहें कि आत्मा में 
अध्यस्त अन्तःकरणादि भी अनात्मा हैं और दोपसाद्ययादि भी अनात्मा ह, 
तथापि . अनात्मव्यक्तिमेद से आत्माश्रय दोप नहीं है। सो भी ठीक नहीं, 


किया है, वे ही प्रथमिक दोषसाइऱ्यादि अध्यास के उपपादक नहीं हैं, जिससे 
आत्माश्रय दोष हो, किन्तु प्राथमिक दोषसाहश्यों से भिन्न ये द्वितीय दोप- 
साइश्यादि अन्य ही हैं। तथापि इस द्वितीय दोषसादृश्यादि के अध्यास की 
सिद्धि के लिये तृतीय की कल्पना करनी होगी । वह तृतीय भी प्राथसिकों की 
अपेक्षा अभिन्न है अथवा भिन्न है? प्रथम पक्ष में अन्योन्याश्रय दोष है। 
द्वितीय पक्ष में तृतीयाध्यास की सिद्धि के लिये चतुर्थ की कल्पना करनी होगी । 
वह चतुर्थ भी प्राथसिको की अपेक्षा अभिन्न है अथवा भिन्न है ? प्रथम पक्ष में 

` चक्रक दोप है। द्वितीय पक्ष में उनके लिये पञ्चम, पञ्चमः के लिये षष्ठ की 
कल्पना करनी होगी इस प्रकार अनवस्था दोष होता है। 


; १ दोनों प्रकार के अध्यास का असम्भव होने से। इस पर सिद्धान्ती 
कहता है, आत्मा में अनात्माध्यास आविद्यक है, इसलिये विकल्प का अवसर नहीं 
है। उसका भाव यह है कि अध्यास अविद्या का परिणाम है, अविद्या स्वयं 
अनिर्वचनीया है । उसका किसी रूप से निर्वचन नहीं हो सकता । उसका 
स्वरूप ही ऐसा हे । जब अविद्या अनिवंचनीया है, तो उसझे कायं अध्यास का 
भी निवंचन नहीं हो सकता है। जिस अर्थ का निर्बंचन हो सकता हो, उसी के 
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आत्मा में जो. अनात्मा का अध्यास है, वह आवियक है इसलिये यहाँ 
पर त्रिकल्प.का अवसर नहीं है, ऐसा कहनेवाले अद्वैतवादी की उक्ति 
का निराकरण हो गया । क्योंकि सप्रकार आत्मा में अविद्या की भी 
उपपत्ति नहीं हो सकती । तथाहि-अविद्या अध्यस्ता है या अनध्यस्ता १ 
प्रथम पक्ष में आत्माश्रयादि दोषों का प्रसङ्ग क्यों न होगा । द्वितीय पक्ष 


कस्ने इश ( ऐसा ) वाइशा (वैसा ) यह विकल्प युक्त है । अनिवंचनीय सें 
नहीं । तथा च-आत्मा में अनात्मा का अध्यास हे अथवा अनात्मा सें आत्मा का 

अध्यास ? इत्यादि विकल्प का अनिवंचनीय अध्यास में अवकाश नहीं है। 
'पूव॑पक्षी--जिस अर्थ का सम्भव न हो सके, उसमें स्वभाववाद का 
अङ्गीकार करके समाधान करना उचित नहीं है। इसलिये अह्रैतवादी की यह 
युक्ति समीचीन नहीं है कि आविद्यक पदार्थों में विकल्प का अवसर नहीं, यह विचार 
झविद्या की सिद्धि के उत्तरकाल में हो सकता है। वह अविद्या ही सिद्ध नहीं 

हो सकती है । 

` द स्वप्रकाश आत्मा में सूयं में अन्धकार के सम्बन्ध की तरह अविधा 


का सम्बन्ध अयुक्त है । 
` २ स्वप्रकाश आत्मा के प्रकाश का जब तक थोड़ा भी तिरोधान न हो, 


तब तक अविद्या का अध्यास नहीं हो सकता है, क्योंकि स्पष्ट आलोक में पूणं रीति 
से प्रकाशमान शुक्ति में रजत का अध्यास नहीं होता । प्रकाश का 
तिरोधान अविद्याध्यास से ही करना हो गा इसलिये अविद्याध्यास को अविद्याध्यास 
की अपेक्षा होने से आत्माश्रय दोष हे । यदि अन्तःकरणादि के अध्यास के 
कारणमूत अविद्या से भिन्न द्वितीया अविद्या प्रकाश का तिरोधान करनेवाली 
है ऐसा कहा जाय, तो उस द्वितीया अविद्या के अध्यास के लिये प्रकाश 
का तिरोधान जिस अविद्या के अध्यास से होता है, वह अविद्या द्वितीया अविद्या- 
स्वरूपा है अथवा प्रथमा अविद्यास्वरूपा अथवा उन दोनों से भिन्न तृतीया है ये 
तीन कल्प हो सकते हैं। आद्य कल्प में आत्माश्रय, द्वितीय कल्प में अन्योन्याश्रय, 
तृतीय कल्प में उस तृतीया अविद्या के अध्यास के लिये प्रकारा का तिरोधान जिस _ 
अविद्या के अध्यास से होता है, वह अविद्या क्या तृतीया अविद्यास्वरूपा है, 
अथवा द्वितीया अविद्यास्वरूपा है, अथवा प्रथमा अविद्यास्वरूपा है, अथवा इन 
तीनों अविद्याओं से भिन्न चतुर्थी है ये चार कल्प हो सकते हें । आद्य कल्प 
में आत्माश्रय, द्वितीय में अन्योऽन्याभ्रय, तृतीय में चक्रक, चतुर्थ कल्प में उस चतुर्थ 
अविद्या के अध्यास के लिये म्रकाश-तिरोधान किसी अन्य अविद्या से, उसका भी 
किसी अन्य अविद्या से ऐसी अनवस्था दुर्धर हो जायगी । | 
३ अविद्या यदि अध्यस्त न हो, तो आत्मा की तरह वह पारमार्थिक सत्य . 
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में उसका कभी नाझ न होने से अनिर्मोक्ष-प्रसङ्ग हो जायगा । सभी 
पदार्थों को अध्यासमूलंक ही यदि मानो, तो श्रम, प्रमा आदि ब्यवस्था न 
बनेगी । एक ही आत्मा को प्रमाण, प्रमेय, प्रमा, प्रमाता मानना 
भी विरुद्ध है । यदि कहो हम विरोध नहीं मानते, तो बौडॅमत में और 
आपके मत में कोई भेद नहीं रह जायगा | | 

अत्रोच्यते-अहं मनुष्यः कर्ता भोक्तेत्यादिग्रती तिस्तावः 
्सर्वजनग्रसिद्धा । सा च न स्मृतिः, अपरोक्षावभासत्वाद्‌ 
भेदाग्रहपूर्वकत्वाचच । नापि प्रमा, थुतियुक्तिवाधित्वात्‌ । 


होगी । पारमार्थिक सत्य वस्तु का तत्वज्ञान से भी नाश नहीं हुआ करता, इसलिये 
अनध्यस्तश्वपच्त में मोच्च का असम्भव है- यह आशय है । 

१ सत्य श॒क्ति का ज्ञान प्रमा, उसी शुक्ति में असत्य रजस का ज्ञान भ्रम 
यह व्यवस्था लोक में देखी जाती हे । सब जगत्‌ को यदि अविद्याध्यासमूलक 
सानोगे, तो रजत की तरह शुक्ति भी असत्य ही सिद्ध होगी । ऐसी दशा में 
यह ज्ञान यथार्थ है, यह अयथार्थ है ऐसी व्यवस्था नहीं हो सकती । 

२ क्रिया ही कारक नहीं हुआ करती । द्वैतवादी तार्किकों के मत में 
रमिति ज्ञानविशेष है और ज्ञान मानसी क्रिया हे । ज्ञान के साधन 
इन्ट्रियादि प्रमाण हें । ज्ञान के विषय शब्द, स्पशांदि प्रमेय हैं। ज्ञान का 
आश्रय आत्मा प्रमाता है। अद्वैतवादियों के मत में तो एक ही चैतन्य प्रमाण, 
प्रमेय, अमाता और अमिति हे यह विरुद्ध है । | 

३ एक ही चैतन्य में औपाधिक भेद को कल्पना करके विरोध नहीं हो 
सकता है ऐसा कहें तो 'सौगतमतापत्तिः' । | 

४ सौगत विज्ञानवादी बौद्ध को कहते हैं । उसके मत में आत्मा, सन, 
इन्द्रियाँ, विपय-सुख आदि सब पदार्थ ज्ञानस्वरूप ही हें । ज्ञान से अतिरिक्त 
कोई पदार्थ नहीं । इसलिये अह्गौतवादी का विज्ञानवादी बौद्ध के मत में प्रवेश हो 
जाता है । “ननु अध्यासोऽपि नोपपद्यते? यहाँ से लेकर 'सौगतमतापत्तिः? एतत्‌ 
अन्थपर्येन्त सब पूवेपक्ष ही कहे गये हैं । जहाँ कहीँ सिद्धान्ती का कथन है, वह भी 
पूवेपक्ष की पुष्टि के लिये ही कहा गया है, अब उन्न सब पूर्वपच्षों का समाधान ; 
करते हैं-- अत्रोच्यते इत्यादि ग्रन्थ से । 
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यहाँ पर कहते हैं-ै'मलुष्य हूँ, कर्ता हूँ, भोक्ता हूँ इत्यादि गतीति 
सर्वजनप्रसिद्ध है। यह प्रतीति स्मृति नहीं है, क्योंकि यह अपरोक्षज्ञानरूप 


~उ द्दा अ मायावाद का सहन न करते हुए अध्यास पर कतिपय 
आक्षेप किये हैं । आक्षेपरूप हेतु से अध्यास में विकल्पासहस्वमदशंनपूर्वेक 
असस्भवता दिखायी है । परन्तु आक्षेप, का हेतु यह नहीं बतलाया कि 
अध्यास अनावश्यक है । तथा च--यदि अध्यास की आवश्यकता सिद्ध कर दी 
जाय और पूर्वपक्षी भी उसको स्वीकार कर ले, उस दशा में अध्यास में जो 
असम्भवता दोप है, उसका निराकरण पूर्वपक्षी को भी करना ही पड़ेगा 
यह विचार करके सिद्धान्ती पहले अध्यास की आवश्यकता सिद्ध करता है । 

२ 'अहं मनुष्यः? मैं मनुष्य हूँ, कत्ता, भोक्ता हूँ इत्यादि प्रतीति 
` सब ज्ञानी पुरुषों के अनुभव से सिद्ध है, वह अमरूप हे यह दिखाते हैं। जब 
उसको अमत्व सिद्ध हो जायगा, तो अध्यास के बिना असम नहीं हुआ करता, . 
इसलिये पूवेपक्षी के गले में भी अध्यास बलात्कार से पतित हो जायगा। 
अन्यथानुपपत्ति ( और किसी प्रकार से इसके न बनने) से जहाँ वस्तु की 
सिद्धि किया करते हैं, वहाँ पर अन्य बहुत से विरुद्ध प्रमायों का भी 
अन्यथाजुपपत्ति ही निरास कर दिया करती है । तदुक्तम्‌ 

अन्यथानुपपत्तिरचेदस्ति वस्तुप्रसाधिका । 
पिनष्व्यदश्विमत्य॑ सैव सवंबलाधिका ॥ इति । 
अदश्विमत्यम्‌ ( अन्यत्र कहीं भी अदशेन से होनेवाली विपरीत बुद्धि) 
जैसे अन्यत्र कहीं भी अदशंनरूपी विरुद्ध हेतु को दूर करके अन्यथाचुपपत्ति 
बलवती होने से वस्तु को सिद्ध करती है, बैसे ही यहाँ भी अध्यास के बिना 
भ्रम की अनुपपत्ति विकल्पासहत्च आदि दोषों को दूर करके अध्यास को 
सिद्ध कर ही देगी । 

३ स्मृति और अनुभवभेद्‌ से ज्ञान दो प्रकार का है । अनुभव भी प्रमा 
और भ्रम के भेद से दो प्रकार का है । यहाँ पर "अहं मनुष्यः कत्ता भोक्ता' इस 
` ज्ञान में मता सिद्ध करना है, इसलिये यह ज्ञान स्मृति भो नहीं हे, प्रमा भी 
नहीं है, यह पहले सिद्ध करना होगा । इसलिये यह ज्ञान स्मृति नहीं है यह 


५ 


ˆ सिद्ध करते हें । 


४ अहं मनुष्यः यह ज्ञान म्रत्यक्षरूप है । यद्यपि परोक्त और अपरोक्ष- 

भेद से अनुभवरूप ज्ञान दो प्रकार का होता है तथापि स्मृतिरूप ज्ञान परोक्षरूप . 

. ही हुआ करता है-- यह नियम है, 'अहं मनुष्यः' यह ज्ञान परोक्ष नहीं किन्तु 

प्रत्यक्ष है। किंच, सत्य रजत में और मिथ्या रजत सें जो इदं रजतं यह प्रत्यक्ष 
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है और भेद के अज्ञानपूर्वक है । उक्त प्रतीति प्रमा भी नहीं है, क्योंकि 
श्रुति, स्मृति और युक्तियों से इसका बाघ है | 


तथा च श्वतयः--“यों ऽयं विज्ञानमयः प्राणेषु हंधन्तर्ज्योततिः 
पुरुषः' (ब० ४। २ । ७ )। अयमात्मा ब्रह्म' ( वृ०२। ५।१९ )। 
“सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म' (ते० २ । ?। ? ) विज्ञानमानन्दः बरह्म’ 
(बु० १।९। २८) 'य आत्मापहतपाप्माः (छा० ८।७।१) 
'यत्साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म । य आत्मा सर्वान्तरः’ (बु० २1 ४1?) 
“योऽशनायापिपासे शोक मोह जरां सृत्युमत्येति (ब० २1५ । १)। 


होता है, उस प्रत्यक्ष में पुरोऽवस्थित वस्तु में. रजत के भेद का अज्ञान कारण 

है । सत्य रजत में रजत का भेद है ही नहीं, इसलिये उसका अज्ञान है । 

मिथ्या रजत में तो रजतमेद है, परन्तु इन्द्रिय के दोप. से उसका अज्ञान होता 

है । इसलिये प्रत्यक्ष में सवंत्र भेदाग्रह को कारणता है. । प्रकृत में 'अहं मनुष्यः? 

इस अतीति में आत्मा में मनुष्य के भेद का अज्ञान कारण है, इसलिये 
“अहँ सनुष्यः यह ज्ञान प्रत्यक्ष है । स्मृति में तो कहीं भी भेद के अज्ञान को 

कारणता नहीं है, इसलिये 'अहं मचुष्यः' यह ज्ञान स्मृति नहीं है, यह अर्थ है । 

अब म्रमात्व का निषेध करता है । 

१ आत्मा में भौतिक शरीरविशेषरूप मनुष्यत्व और कतूस्व ओोक्तृस्व 5. 
श्रुति और युक्ति से बाधित है । कि 

२ इसका 'अकतु भोक्तुव्रह्मरू्पतामात्मनो दशंयन्ति’ इसके साथ अन्वय 
करना (क्योंकि इन श्रुतियों में जीवात्मा अकर्त्ता, अभोक्ता ब्रह्मरूप कहा जाता 
है, इसलिये 'अहं मलुष्यः कत्ता भोक्ता’ इस प्रकार जीवात्मा में जो मलुष्यत्व, _ 
कतृ त्व, भोक्तृत्व प्रतीत होता है ) मिथ्या ही है-यह सिद्ध होता है । 

३ 'कतमः आत्मा ?? जनक के इस प्रश्‍न का यह उत्तर है । प्राणों के मध्य 
में जो ज्ञानस्वरूप है, वह आत्मा है, मनुष्यत्वादि धर्मविशिष्ट भौतिक देह 
आत्मा नहीं है । 

४ हृत्‌ अन्तःकरण का नाम है। वह अन्तःकरण लौकिक ज्ञानकाल में 
विषयाकार परिणाम को प्रास होकर विषय का प्रकाश करता है । आत्मा तो 
उस विषयप्रकाशक अन्तःकरण के अन्तज्योति ( अन्दर प्रकाशन शक्ति का 
दाता ) है, इसलिये आत्मा सबका प्रकाशक ही है, किसी से प्रकाश्य नहीं है 
इसी लिये भौतिक जड़ देहरूप नहीं है । 
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स यत्र किञ्चित्‌ प्यत्यनन्वागतस्तेन भवत्यसङ्गो हाय पुरुष 
(बृ० ४1 २1 ९५) इत्याद्य अकतेभोक्तपरमानन्दजह्मरूपतामात्मनो 


दर्शन्ति। . ` 98 
` ह्योड्यं वि०? “अयमात्मा०' “सव्यं ज्ञानम०? “विज्ञानमानन्दं०? “ये 
आत्मापहतपाप्मा०? 'यत्साक्षादपरोक्षादू त्रहा०' “योऽदनायापि०? “सै यत्र! 
इत्यादि श्रुतियाँ आत्मा को अकता, अभोक्ता, परमानन्द, ब्रह्मरूप बताती हैं । 


“7 जह जीवात्मा अहा ही है, ब्रह्म से भिन्न नहीं दै और बल्ल के स्वरूप का और ब्रह्म के स्वरूप का 

सतयं ज्ञानम्‌? इस श्रुति में और 'विज्ञानमानन्दम? इस श्रुति में वर्णन किया है । 
ब्रह्म सत्य है अर्थात्‌ मिथ्या नही है, ज्ञान है, जड़ नहीं, अनन्त है,विनाशी नहीं, आनन्द- 
रूप है, कभी भी दुःखी नहीं है-इन दोनों श्रुतियों का यह अर्थ है, इसलिये मिथ्या- 
सूत जइ, विनाशी और दुःखी देह ब्रह्मरूप नहीं है । इसी लिये वह आत्मा भी 
नहीं है, क्योंकि ब्रह्म और आत्मा का भेद नहीं । 

२ पातकवाची पाप शब्द पुण्य का भी उपलक्षण है । आत्मा मे पुण्य-पापके 
न होने से कतृ त्व का निपेध हो गया, क्योंकि पुण्य-पाप के विना कतृ त्व नहीं 
हुआ करता और कत्व के अभाव से भोक्तुत्व का भी निपेध हो जाता है, क्योंकि 
कारण के अभाव में कार्य की उत्पत्ति नहीं हुआ करती है और भोग के 
पुण्य-पाप कारण हैं । 

३ 'अपरोक्षात' इसका अर्थ है अपरोक्ष ( प्रत्यक्ष ) । लोक में जो घट-पट 
आदि पदार्थ प्रत्यक्ष कहे जाते हैं, वे स्वरूप से प्रत्यक्ष नहीं हैं, क्योंकि जड हैं, 
और अप्रकाश हे, किन्तु चेतन के तादात्म्य से उनका प्रत्यक्ष होता है, इसलिये 
घट-पटादि पदार्थ साक्षात्‌ प्रत्यक्ष नहीं किन्तु चेतन के द्वारा परम्परया प्रत्यक्ष हैं । 
ब्रह्म तो साक्षात्‌ अत्यक्ष है, यह अर्थ है । 'सर्वान्तरः' इस श्रुति में सवं शब्द 
बिना सङ्कोच के प्रवृत्त हुआ है, इसलिये लोक में आन्तरस्वैन प्रसिद्ध जो 
अन्तःकरणादि पदार्थ हैं, उनका भी आत्मा आन्तर हे- यह सिद्ध होता है। 
साक्षात्‌ प्रत्यक्ष बह्मरुप और सवका आन्तर जो आत्मा है, वह तू सुझे वतळा-यह 
श्रुति का अर्थ हे । इसलिये घट आदि की तरह जड़ होने से, 
अन्य हारा प्रत्यक्ष होने से और अन्तःकरणादि से वाह्य होने से मनुष्यत्वादि 
धर्मविशिष्ट देह आत्मा नहीं है--यह सिद्ध हो गया । र र 

७ अशनाया ( भूख ) पिपासा ( तृषा ) ये दोनों प्राण के धर्म हें । शोक 

आर सोह अन्तःकरण के धम हैं । जरा और सत्यु देह के धमं हें । आत्मा में 
भूख-प्यास नहीं, इसलिये वह प्राण नहीं। शोक-मोह नहीं, इसलिये वह 
अन्तःकरण नहीं । आत्मा में जरा ओर सत्यु नहीं, इसलिये वह देह नहीं । 

४ वह आत्मा स्वम में जिन अश्व-गजादि को देखता है, उनके साथ 
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'युक्तयथ--विकारिणः परिच्छिन्नत्वेनानात्मत्वापत्तः, स्वेनेव 
स्वस्य ग्रहणे कतकममावविरोधाद्‌ दण्हश्यसम्बन्धालुपपत्तेः, 
भेदेनाभेदेन वा घर्मिंधर्मभावालुपपत्तेश्च | 

युंक्तियाँ ये हैं र 

अहं मनुष्य: ऐसी प्रतीति को यदि प्रमा मानो, तो देहविशेषरूप 
जो मनुष्य है, उसी को आत्मा मानना पड़ेगा | देह विकारी होने से 
परिच्छिन्न है । अतः उसमें घट, पट आदि के समान अनात्मत्व की 
आपत्ति है। “अहं मनुष्यः” इस प्रतीति का साक्षी देहात्मवादी के मत में 


pen pS) २ 3 ED Ens प पत निज मम 
आत्मा का वास्तव में कोई सम्बन्ध नहीं होता है, क्योंकि यह पुरुष आत्मा 
असङ्ग ( सम्बन्धसामान्यरहित ) है, इससे आत्मा में कतृ त्व का निषेध हो गया, 

क्योंकि कतृंत्व क्रिया के सम्बन्ध के अधीन है, आत्मा सव सस्बन्धों से रहित है । 

कर्तृत्व का निरास होने पर भोक्तृत्व का निरास हो गया। 


१ “सुखात्मक एवास्सेत्याद्राः' इसके साथ इसका अन्वय करना चाहिये ये 
युक्तियाँ आत्मा अकत्तो, अभोक्ता, परमानन्द ब्रह्मस्वरूप है--यह सिद्ध करती हैं । 
युक्ति शब्द्‌ का अर्थ अनुमान और अनुकूल तक है । 


२ “अहं मनुष्यः” यह प्रतीति यदि प्रमा हो, तो देहविशेषरूप मनुप्य को 
आत्मा मानना पड़ेगा, यह सम्भव नहीं, क्योंकि देह विकारी दै, जो विकारी होता 
है वह परिस्छिन्न हुआ करता है। क्योंकि विकारी का विनाश आवश्यक है, 
जिसका विनाश होता है, वह काल से परिच्छिन्न हुआ करता है । किंच, दृद्धि- 
क्षयरूप विकार व्यापक के नहीं हुआ करते, इसलिये देह को अध्यापक कहना 
* होगा और देह की अव्यापकता का अनुभव भी होता है इसलिये देह में देश- 
परिच्चेद भी है ही, घटादि भिन्न वस्तुओं का देह में भेद भी है । इसलिये देह- 
में वस्तुपरिच्छेद भी है । जो परिच्छिन्न होता है, वह आत्मा नहीं हुआ करता । 
इसलिये ऐसा अनुमान करना चाहिये--देह आत्मा नहीं है, घटादिकों की पा 
परिच्छिन्न होने से। यहाँ पर देहात्मवादी चार्वाक की शङ्का है कि आत्मा परिष्चुच ह्‌ च 
और देह ही आत्मा है जो तुमने अजुमान किया वह अनुमान तो 'अहं गडाचा 
“हं गौरः इत्यादि प्रतीति के विरुद्ध होने से बाधित है--यह शङ्का ठोक नहीं 
क्योंकि देह को आत्मा मानने पर छृतनारा और अक्ृताभ्यागमरूप दो दोषों की 
प्राप्ति है। स्वभाववाद से समाधान तो मध्यस्थ पुरुष को सन्तोष देनेवाला 
नहीं होता है, देह को आत्मा मानकर भी दोष कइता है। 
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देह ही होगा । अतः अपने से अपना ग्रहण भी नहीं हो सकता । देह 
को ही द्रष्टा और देह को ही इश्य मानने से कतो और कर्म के परस्पर 
विरुद्ध होने से दर्शक और दृश्य सम्बन्ध भी उपपन्न नहीं होता । ज्ञान 
का देह के साथ मेद से या अमेद से धर्मि-धमभाव भी नहीं बनेगा । 


4 देहात्मवादी के मत में 'अहं मचुष्यः' इस प्रतीति का साक्षी भी देह ही . 


. को मानना होगा, क्योंकि उसके मत में देह से अतिरिक्त साक्षी का अङ्गीकार 
नहीं है । ऐसी दशा में देह ही द्रष्टा दोगा और उसमें रहनेवाली दर्शनक्रिया का 
कर्म (र्य ) भी देह ही होगा अर्थात्‌ देह ही दृश और देह ही दृश्य होगा, सो 
सम्भव नहीं, क्योंकि दर्शन का कर्ता दर्शन का कर्म नहीं हो सकता, क्योंकि 
स्वातन्त्र्येण विवक्षित अर्थ को कत्ता कहते हैं, अन्य कारक कर्ता के परतन्त्र 
हुआ करते हैं । स्वतन्त्रख्प और परतन्त्ररूप से एक देह की एक काल में 
विवच्षा नहीं हो सकती है । यदि कहें, मचुष्यत्वादिधमेविशिष्ट देह दृश्य है और 
केवल देह द्रष्टा है, इसलिये ये विरोध नहीं; यह कहना भी ठीक नहीं है, क्योंकि 
इशिक्रिया ज्ञानरूप हैं, उसका जइ देह में संथा असम्भव है । 

२ यह भाव है--देहात्मवादी के मत में दशेनक्रिया आत्मस्वरूप तो हो 

नहीं सकती, क्योंकि विलक्षण है। दशंनक्रिया अमृत और ज्ञानख्प . 
सानसी क्रिया है । स्थूल देह सूत्तं है । उस मूत्ते देह के साथ अमूत्तं दशंनरूपी 
क्रिया का अभेद सम्बन्ध तो बन नहीं सकता । उन दोनों का कोई भेदरूप सम्बन्ध 
कहना होगा। संयोगा तो दो द्वव्यो का ही हुआ करता है। इशिक्रिया दन्य 
नहीं है, उसका देहरूपी द्रव्य के साथ संयोगसम्बन्ध नहीं हो सकता है । यदि 
समवाय अथवा अन्य किसी सम्बन्ध की करपना करोगे, तो वह सम्बन्ध दशन 
क्रिया और देह इन दोनों सम्वन्धियों से भिन्न हे कि अभिन्न है ? अभिन्न तो 
कह नहीं सकते, क्योंकि ऐसी दशा में धर्मी से अभिन्न सम्बन्ध और सम्बन्ध से 
अभिन्न धर्म इस प्रकार ज्ञान और देह इन दोनों धर्म और धर्मियों का भी 
अभेद ही कहना होगा । वह बन नहीं सकता, क्योंकि दर्शनरूप ज्ञान आन्तर 
और अमूचे हे । देह बाह्य और मूत्त है । इसलिये उनका अभेद सम्भव नहीं है । 
यदि सम्बन्ध सम्बन्धियों से भिन्न है--इस दूसरे पक्ष का अङ्गीकार करें, तो इस प 
में भी जैसे सम्बन्धियों के परस्पर सम्बन्ध के लिये समवाय का अङ्गीकार किया 
है, वैसे ही सम्बन्धियों के साथ समवाय के सम्बन्ध के लिये भी अन्य समवाय- 
सम्बन्ध की कल्पना करनी पड़ेगी । इस प्रकार अनवस्था होगी । यदि पूर्वपक्ती कहें, 
जैसे दीपक प्रकाशरूप होने से अन्य प्रकाश की अपेक्षा नहीं करता, वैसे ही 

समवाय-सम्बन्धरूप होने से अन्य सम्बन्ध की अपेक्षा नहीं करता, सो ठीक 
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ज्ञानानित्यत्वपक्षे तत्तद्व्यक्ति भेदध्वंसग्रागभावसमवाय- 
जञानत्वजात्याद्यम्युपगमे गौरवादेकत्वाभ्युपगमे चातिलाघवात्‌ 
घटज्ञानं पटज्ञानमित्युपाधिमेदपुरस्कारेणेव ज्ञानभेदग्रतीतेः 
स्वतस्तु ज्ञानं ज्ञानमित्येकरूपावगमात्‌ तदुत्पत्तिविनाशग्नतीत्यो- 
श्चाचरयकलप्यविषयसम्बन्धचिषयतयाप्युपपत्तेरूपाधिपर।मर्शमन्तरेण 
स्वत एव घटाद घटान्तरस्य भेदम्रतीतेस्तत्तिबन्दिग्रहा- 
सम्भवादाकाशकालदिशामपि नानात्वापत्तेश्र कतेत्वादेर्वास्तवत्वे 
अनिर्सोक्षप्रसङ्गात्‌ स्वग्रकाशानभ्युपगमे च जगदान्ध्यप्रसङ्गात्‌ 
परमग्रेमास्पदत्वेन च तस्यानन्द्रूपत्वा निर्धमकनित्यस्त्रप्रकाश- 
सुखात्मक एवात्मेत्याद्याः । 

शान को अनिल्य मानने में अनेक ज्ञान उनका अन्योन्याभाव,. 


इत 


:८ rE, Lo Si जपे आव नन कक 
नहीं, क्योंकि द्टान्त और दार्टान्तिक में विषमता है, क्योंकि दीप में तो यह 
प्रत्यक्ष से अनुभव होता है कि वह अन्य प्रकाश की अपेक्षा नहीं करता इसलिये 
“नहि चटेचुपपन्न' नाम' (जो दीखता है सो ठीक ही है) इस न्याय से दीपक में 
तो वेसा हो । परन्तु समवाय तो कहीं अन्यत्र इष्ट नहीं हे । उसकी तो तुम 
ही कल्पना करते हो । उसमें जैसे सम्बन्धियों को सम्बन्ध के लिये थपने से भिन्न 
समवायसस्बन्ध की अपेक्षा है, वैसे हो समवायसम्बन्ध को भी सम्बन्धियों के 
साथ सम्बन्ध के लिये अन्य सम्बन्ध की अपेक्षा है, यह दोष हो सकता है, 
इसलिये ज्ञान और आत्मा का धर्म-धर्मी-भाव न भेद से सम्भव है, न अभेद से 
सम्भव है । री 

शक्का- देह्वातिरिक्त आत्मवादी वेदान्ती के मत द भी ज्ञान शा 
का धर्म-घमी-भाव नहीं हो सकता है, क्योंकि भेद से धमे-धर्मी-भाव के हे 
तुम्हारा कहा हुआ ही अनवस्थादोप दो सकता है। अभद तो सम्भव ई 
क्योंकि निस्य और अनित्य का अभेद नहीं हो सकता है, क्योंकि वेद 
मत में आत्मा नित्य है, ज्ञान अनित्य है- यह प्रत्यक्ष अनुभव है। 

उत्तर-- ज्ञान नित्य है। नित्यत्व की सिद्धि के लिये अनिस्यत्वपत्त में 
दोष कहता है । 

१ ज्ञान अनित्य है यह अङ्गीकार करनेपर अवश्य ज्ञान ms 
होंगे, क्योंकि नष्ट हुए, विद्यमान गौर उत्पत्स्यमान ज्ञानों की एक 
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प्रागमाव, प्रध्वंसाभाव, सेब ज्ञानो में. रहनेवाळी एंकं . ज्ञानत्वे जोति और 
उसका ज्ञान कें सांथ समवाय इत्यादि के स्वीकार में बहुत बड़ा गौरव 
है । किन्तु एक मानने में असन्त लाघव है । तो धउज्ञान और पटेज्ञान 
को भी एक ही मान लो इसमें भी तो छाघव है : नहीं, उक्त स्थर में उपाधि कें 
मेद से ज्ञान में मेद की प्रतीति होती है। केवल ज्ञान तो एक ही है, 
ज्ञान ज्ञान इत्यादि एकं रूप से उसका बोध होता है । ज्ञान की उत्पत्ति 


हो सकती है; इसलिये ज्ञान-व्यक्ति का नानात्व अङ्गीकार करना एक गौरव । 
तथा प्रत्येक ज्ञान-व्यक्ति के प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव मानने पड़ेंगे । फिर, उन 
अनेक ज्ञान-व्यक्तियों में एक ज्ञानस्व जाति माननी पड़ेगी । उस ज्ञानत्व जाति 
का अपने आश्रयभूत व्यक्तियों के साथ समवाय सम्बन्ध सानना पड़ेगा-ये 
अनेक गौरव हैं । | 

१ लाघव ही यदि अभीए है, तो घट-पट आदिकों की भी एकता माननी 
चाहिये । परस्परविरुद्ध प्रकाश और अन्धकार की, शीत और उष्ण की, सुखं 
और दुःख की भी एकता माननी चाहिये । किम्बहुना पञ्ज महाभूतं की और 
पञ्च इन्द्रियों की पञ्चस्वकटपना भी गौरव से ग्रस्त हे, इसलिये नहीं करनी 
चाहिये । ऐसी कोई शङ्का करे, तो उसको यह उत्तर देना चाहिये- जहाँ 
परस्पर की विलक्षणता से स्वरूप के भेद का प्रत्यक्ष अनुभव होता है, वहाँ तो 
अनुभव के अनुसार भेद अङ्गीकार करना ही चाहिये । उसमें गौरव-दोष नहीं 
हो सकता है । कएपनीय ( कल्पना करने के योग्य ) पदार्थ में लाघव-गौरव की 
चर्चा हुआ करती है । यद्यपि 'घरज्ञानं परज्ञानम्‌ इस प्रकार ज्ञान का भेद 
प्रतीत होता है, स्वरूप से ज्ञान का भेद नहीं, किन्तु घट-पट आदि उपाधि के 
भेद से भेद है; इसलिये उपाधि के भेद से उपाधेय ज्ञान में भेद की कल्पना 
है, प्रत्यक्ष नहीं है, इसलिये यहाँ पर लाघव-गौरव चर्चा का अवसर है। 
इसी लिये घटमठरूपी उपाधि का भेद होने पर भी आकाश का भेद ताकिंकों ने 
स्वीकार नहीं किया है । इसलिये विषय एवं आश्रय का भेद होने पर भी 
छाधव सं ज्ञान एक हो मानना चाहिये । 


शङ्का -- घटज्ञान नष्टम्‌? ( घटज्ञान नष्ट हो गया) 'पटज्ञानसुत्पन्नम' (परज्ञान 
उत्पन्न हुआ ) इस प्रतीति से ज्ञान अनेक मानने चाहियें । 


उत्तर ज्ञान का घट-पट आदि विषयों के साथ जो सम्बन्ध है, यह 
ग्रतीति उस सम्बन्ध को विषय करती है । अर्थात्‌, 'घरक्षानं नेष्टम्‌? इसका अर्थ 
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और विनाश की प्रतीति तो अवश्य कल्पनीय जो घट-पट आदि विषय- 
सम्बन्ध तद्विषयतया हो सकती है । उपाधि-परामर्श के बिना एक घट 
से दूसरे घट की भेद-प्रतीति होती है । उसकी प्रतिबन्दी के ग्रह का यहाँ 
असम्भव है । और आकाश, काळ, दिशाओं के भी नानात्व की आपत्ति 
होती है । कतृत्वादि को वास्तव मानने पर अनिर्मोक्ष-प्रसज्ञ होता है, 
क्योंकि समस्त गुणों की निवृत्ति ही तो मोक्ष है । कतृत्वादि की सत्ता 
में मोक्ष नहीं हो सकता । आत्मा को खग्रकाश न मानें, तो जगत्‌ का 
आन्ध्य-प्रसङ्ग हो जायगा | परम ग्रेम का पात्र होने से वह आनन्दरूप 
है | अतः कतुत्वादि धर्मरहित नित्य, खप्रकाश, सुखखरूप ही आत्मा है | 


तस्मात्‌ परिशेषाद्‌ आ्रान्तिरियमिति स्थिते तत्कारणमपि 
योग्यं किञ्चित्करपनीयम्‌ । कर्प्यमानश्च तदात्मन्यध्यस्ततयैव 
धर्भिग्राहकमानेन सिध्यतीति न जानामीति साक्षिग्रतीतिसिद्धम- 
निर्वाच्यमज्ञानमेव तत्‌ । 


हे- ज्ञान में घट का सम्बन्ध नष्ट हो गया । "परज्ञानसुत्पन्नम! इसका अथं है- 
ज्ञान में पट का सम्बन्ध उत्पन्न हो गया । इसलिये विषय-सम्बन्ध की उत्पत्ति 
झौर विनाश का ज्ञान में उपचार है । इसलिये ज्ञान एक है; नित्य है, यह 
सिद्ध हुआ। उस नित्य, एक ज्ञान के साथ नित्य, एक आत्मा का अभेद हो 
सकता है, इसमें कोई अनुपपत्ति नहीं, जहाँ अभेद से घमे-घर्मी-माव होता है, 
वहाँ आश्रय की निर्धमंकता में परयंवसान होता है; इसलिये आत्मा निर्धमंक 
सिद्ध हुआ । कवृतत्वादि धर्म से भी आत्मा को सधघमेकता नहीं है, क्योंकि 
कत्‌ त्वादि अध्यस्त हैं । यदि कतृ'त्वादि संसार स्वाभाविक 'होता, तो उसका नाश 
न. होने से कभी मोक्ष की सिद्धि न होती । 


१ तथा चोक्तं पञ्चदश्यास्‌-- 
मा न भूव॑ हि भूयासमिति प्रेमात्मनीच्यते । 
सत्मेमात्मार्थमन्यत्र नैवसन्या्थमात्मनि ॥ 
अतस्तत्परम॑ तेन परमानन्दतात्मनः। (पं० द० १। न० ) 
इतने ही अन्यसन्दर्भ से देह आत्मा है इस मत का खण्डन हो गया, 
इसलिये अहं मनुष्य” यह प्रतीति आन्तिर्प है--यह अवश्य अङ्गीकार 
करना चाहिये । न 
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पूर्वोक्त सन्दर्भ से यह सिद्ध हो गया कि “अहं मनुष्यः? यह प्रतीति भ्रम 

है। ऐसी दशा में उस भ्रम के योग्य किसी कारण की भी कल्पना 
करनी चाहिये । कल्पना किया जाता हुआ वह कारण आत्मा में अध्यस्त 
होने से ही धर्मिग्राहक मान से सिद्ध होता है, इसलिये म नहीं जानता 


ऐसी साक्षिग्रतीति से सिद्ध अनिवेचनीय अज्ञान ही उक्त भ्रम का ' 


कारण है । 


न चेदमभावरूपस्‌, ज्ञानस्य नित्यत्वेन तदभावानुपपत्ते- 


रुक्तत्वात्‌ | धमिम्रतियोगिज्ञानाज्ञानाभ्यां च व्याघातापत्तेः | 


es << 


१ शुद्ध चैतन्य तो निर्विकार है, इसलिये वह कारणसा के योग्य नहीं है, 
वह उपादान-कारण अनुमानप्रमाण से सिद्ध होता है । अनुमान का प्रयोग इस 
प्रकार करना चाहिये--'भरान्तिज्ञान भावरूप उपादान-कारणवाला है, घट की 
तरह, जन्यभाव होने से” इस अनुमान से सिद्ध होनेवाका उपादान-कारण आन्ति- 
शानरूप कार्य के आश्रयीभूत आत्मा ही में सिद्ध होता है, क्योंकि अमरूप 
कार्य आत्मा में है, तो उसका उपादान-कारण भी आत्मा ही में होना चाहिये । 
व्यघिकरण होने पर कायं-कारणभाव हो नहीं सकता है। ऐसी दशा में धमी भूत 
उपादान-कारण का आहक जो कार्य-कारण-भाव-मूलक अनमान, वही उस 
उपादान-कारण की आत्मवृत्तितारूप धर्म का आहक होता है। भ्रान्तिज्ञान 
मिथ्या है, इसलिये उसंके योग्य उपादान-कारण को भी मिथ्या ही होना चाहिये 
क्योंकि उपादान-कारण कार्यं का सजातीय हुआ करता हे--यह नियम है । 
आत्मा में वास्तव में कोई धमं है नहीं, इसलिये आत्मा में आन्तिज्ञान का 
उपादान-कारण भी अध्यस्त ही सिद्ध होता है। वह उपादान-कारण ज्ञानाभाव 
से अतिरिक्त भावरूप अनादि अज्ञान ही “न जानामि? ( मैं नहीं जानता हूँ) 


इस प्रत्यक्ष प्रतीति का विषय है, वह अज्ञान सत्‌ नहीं है, क्योंकि अङ्गौत - 


्रतिपादक श्रुतियों का विरोध होता है। 'नेह नानास्ति किञ्चन? इस श्रति में 
आत्मभिन्न सत्‌ वस्तु का निषेध भी है और ज्ञानी की दृष्टि से अज्ञान की 
प्रतीति नहीं होती है, वह भावरूप अज्ञान असत्‌ भी नहीं है, क्योंकि भावरूप 
अम कार्य का उपादान-कारण है और न जानामि इस प्रतीति का विषय है 
इसलिये अज्ञान अनिवंचनीय सिद्ध होता है । 
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यह अज्ञान अभावरूप नहीं है, क्योकि ज्ञान नित्य है | उसके 
अभाव की उपपत्ति नहीं हो सकती-यह बात कही जा चुकी है; और 
` धर्मी और प्रतियोगी के ज्ञान और अज्ञान से व्याघात भी हो जायगा | 


१ 'अहमात्मानं न जानामि’ “अहमज्ञः' इत्यादि प्रत्यक्ष प्रतीति का 
विषय भावरूप अंनिवंचनीय अज्ञान नहीं है, किन्तु ज्ञानाभाव है, इसलिये भावरूप 
अज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध नहीँ होता है, यह पूवंपक्षी का आशय है, ऐसा 
कहनेवाले पूर्वंपक्षी से पूछना चाहिये कि 'न जानामि” इस प्रत्यक्ष प्रतीति का 
विपय ज्ञानाभाव--ज्ञानसामान्याभाव है, - अथवा ज्ञानविशेषाभाव हे ? प्रथम 
पत्त तो समीचीन नहीं, क्योंकि “न जानामि” यह प्रत्यक्ष प्रतीति भी तो ज्ञानरूप 
है। उसके होते हुए ज्ञानसामान्य़ाभाव कैसे हो सकता हे । एक घट के होते 
हुए अन्य सकल घटों का अभाव होने पर भी घटसामान्याभाव की प्रतीति 
नहीं होती । द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं, ज्ञान में स्वतः भेद है नहीं, क्योंकि 
ज्ञान की एकता सिद्ध कर चुके हैं। जब ज्ञान में भेद नहीं तो ज्ञानविशेष हो 
ही नहीं सकता तो उसका अभाव केसा ? इसलिये ज्ञान एक है और नित्य है, 
उसका अभाव किसी प्रकार से सिद्ध नहीं हो सकता, इसलिये 'न जानासि' इस 
प्रतीति का विषय ज्ञानाभाव नहीं, किन्तु अनादि अनिवंचनीय अज्ञान है । 

२ इससे दोनों से सम्मत ज्ञानाभाव ही से 'अहमज्ञः' इस प्रतीति की 
उपपत्ति होने पर ज्ञानाभाव से अतिरिक्त भावरूप अज्ञान की कल्पना में गौरव 
होने से वह नहीं करनी चाहिये यह .निरस्त हो गया, क्‍योंकि ज्ञान नित्य है, 
हमारे मत में उसके अभाव का अङ्गीकार नहीं । 

शक्का--इस आमीण को गवय का ज्ञान नहीं है, इस प्रकार प्रतीत - 
होनेवाळा जो ज्ञानविशेष का निषेध उसकी क्या गति होगी ? 

उत्तर--इस प्रतीति का यह अथे नहीं है कि इस ग्रामीण को गवय का 
ज्ञान नहीं है, किन्तु इसका अर्थ है--इसके ज्ञान का गवय विषय नहीं है। 
“घटमह॑ न जानामि? इत्यादि स्थल में भी मेरे ज्ञान की विषयता का घट में 
निषेध हे, यही समझना चाहिये । “न जानामि’ इस प्रत्यक्ष का विषय ज्ञानाभाव | 
को मानने में अन्य दोष कहते हैं। 

३ “अहं न जानामि’ इस ज्ञानाभाव को विषय करनेवाले प्रत्यक्षानुभवकाल 
में ज्ञानाभाव के धर्मी आत्मा का प्रत्यक्ष ज्ञान है, अथवा नहीं? वैसे ही 
. उस काल में ज्ञानाभाव के प्रतियोगी ज्ञान का स्मरणात्मक ज्ञान है, अथवा नहीं ? 


. दोनों विकल्पों में से प्रथम पक्ष में घमी ज्ञान और प्रतियोगी ज्ञान के होते हुए 
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नापि अंमसंशयतत्संस्कारपरम्परारूपस्‌ । अपरोक्षत्वात्‌ । 
अतीतानागतभ्रमसशयतत्संस्काराणां च परोक्षत्येन ज्ञातुमशक्य- 
त्वात्‌ । आवरणात्मकत्वाद्धमोपादानत्वाच्च आत्मनां निर्विकारत्वा- 
दन्तःकरणादेअ तज्जन्यत्वात्‌ । देवात्मशक्तिं स्वगुणेनिंगूढाम्‌' 


६४ 


(थे० १1२) इति गुणव्तश्चुतेश्च । 'मायां तु प्रकृति विद्याद्‌ * 


मायिनं तु महेश्वरम्‌’ (बे० ४। ० )। इन्द्रो मायाभिः पुरुरूप ` ` 


ईयते' (ब० २।५। १९) । अनृतेन हि ग्रत्यूढाः' ( छा०८।३।२ )। 


“नीहारेण ग्राइता/ (ते० स०४।६।२।२)। “भूयश्चान्ते ` 


विश्वमायानिव्ृत्तिः (श्वे० ? । १०) इत्यादिश्चुतिभ्यथ माया 
अविद्या अनिर्वाच्यमनृतं तस्वज्ञाननिवत्यं चाज्ञानमेव स्वपराध्यासे 


NNN 


कारणम्‌ । न चात्माश्रयादिदोषग्रसङ्गः । अनादित्वेनोत्पत्त्य- 
भावात्‌ । स्वप्रकाशात्मन एव तउ्ज्ञसतिरूपत्वात्‌ । 

अज्ञान भ्रम-परम्परारूप, संशय-परम्परारूप और तत्संस्कार- 
परम्परारूप भी नहीं है, क्योंकि अज्ञान का प्रत्यक्ष होता है । अतीत 
और अनागत भ्रम-संशय-संस्कार परोक्ष है अतः वे नहीं जाने जा 


उस काळ में ज्ञानाभाव की सत्ता ही नहीं है, तो उसका प्रत्यक्ष अनुभव केसे 
हो ? क्योंकि विषय के न होने पर उस विषय का प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता है। 
द्वितीय पक्ष में ज्ञानाभाव की प्रतीति ही नहीं हो सकती, क्योंकि अभाव के 
ज्ञान में धमी और प्रतियोगी दोनों के ज्ञान की अपेक्षा हुआ करती है । 
१ भ्रम-परम्परा,संशय-परग्परा,भ्रमसंस्कार-परग्परा और संशयसंस्कार-परस्परा 
. इन चारों में से कोई भो “अहमज्ञः? इत्याकारक प्रत्यक्ष प्रतीति का विषय 
अज्ञानस्वरूप नहीं हे । परम्परा नाम प्रवाह का है । प्रवाहघटक एक-एक व्यक्ति तो 
उस अज्ञान का स्वरूप नहीं हे, क्योंकि 'अहमज्ञः” यह प्रतीति चिरकाळ 
तक बनी रहती है। भ्रम आदि एक-एक व्यक्ति कणिक है, इसलिये चारों की 
परम्परा का ग्रहण किया है । 


२ 'अहमज्ञः' यह ज्ञान प्रत्यक्ष हे। इसका विषय अम आदि की परम्परा 


नहीं हो सकती, क्योंकि परम्परा परोक्ष है, उनमें से परम्परा के घटक संस्कारों 


में से तो किसी एक का भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता है । फिर उनकी परम्परा कै. 
प्रत्यक्ष का तो क्या कहना हे । भ्रम और संशय वत्त॑मानकाळ में यद्यपि प्रतयक्ष: 
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सकते । अज्ञान आवरणात्मक है और भ्रम का कारेण है, इसलिये 
अज्ञान अभाव नहीं है। आत्मा निर्विकार है, अतः वह भी भ्रम का 
कारण नहीं बन सकता । अन्तःकरण अज्ञान से ही जन्य है, इसलिये 
वह भी अज्ञानरूपी भ्रम का उपादान नहीं हो सकता । 


(दिवा्मशक्ति खगुणैः०” इत्यादि गुणवत्तन-श्रुति से अज्ञान में 


के योग्य हैं, तथापि भूतञ्रम और भूतसंशय वैसे ही भविष्यदभ्रम और 
. भविष्यत्संशय प्रत्यक्ष के योग्य नहीं, इसलिये उनकी परम्परा भी प्रत्यक्ष के 
योग्य नहीं । 

१ 'अहमज्ञः' इस प्रत्यक्ष प्रतीति का जो विषय है, वह विज्ञानघन आत्मा के 
स्वरूप का आवरण करनेवाला प्रतीत होता हे । अम और संशय तो मनोवृत्तिरूप 
लौकिक शानविशेप होने से आवरण के कर्ता नहीं हैं । संस्कार भी आवरण का 
क्तो नहीं हो सकता, क्योंकि वह मनोवृत्तिविशेप ज्ञान का जनक होता है। 
ओर मनोवृत्तिरूप ज्ञान सर्वत्र आवरण का अङ्ग करनेवाला देखा गया है। 
“अहमज्ञः' इस प्रतीति का विषय ज्ञानाभाव भी नहीं हो सकता, क्योंकि अभाव 
पदार्थ से आवरण कहीं नहीं देखा जाता ? 

.शक्का--तेज का अभावरूप अन्धकार घटादि पदार्थों का आवरण करता 
है, यह देखा जाता है । | 

उत्तर-- वेदान्ती के मत में अन्धकार अभाव नहीं है, किन्तु नीकरूप- 
चाला द्रब्य है । 

२ “अहं मनुष्य; इत्यादि अम का उपादान इस भ्रम का सजातीय भावरूप 
अज्ञान ही “अहमज्ञः? इस्‌ प्रत्यक्ष प्रतीति का विषय है यह स्वीकार करना चाहिये । 

र ३ अन्तःकरणादि भी “अहँ मनुष्यः? इस अम के उपादान कारण नही हैं, 
क्योंकि वे भी अनिवंचनीय एवं जन्य हें । उनका भो उपादान कारण भावरूप 
अज्ञान ही है, अशान के कार्य अन्तःकरणादि त्रिगुणात्मक हैं, इसलिये उनका 
कारण भावरूप अज्ञान भी त्रिगुणात्मक ही होना चाहिये । इस प्रकार युक्ति से 
भावरूप अज्ञान को सिद्धि करके भावरूप अज्ञान में श्रुति प्रमाण दिखाता है । 

४ देव (सृष्टयादि क्रीडावान्‌ परमेश्वर) की आत्मशक्ति (स्वकीया शक्ति) -- 
स्व (ईश्वर) को आश्रय करनेवाली स्व ( ईश्वर ) को विषय करनेवाली शक्ति 
--को ध्यान से युक्त होकर उन सुनियों ने देखा और वह शक्ति अपने सरव, 
इज, तमरूप अपने तीन गुणों से युक्त है । 'स्वगुणेः” इसमें स्वशब्द से आत्मशक्ति 
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शुणवत्त्व की प्रतीति होती है । “मायां तु०' इन्द्रो माया ०? “अंचतेन हि०? 
'नीहारेण ०? 'भूयश्चान्ते०१ इत्यादि श्रुतियों से माया, अविया, अनिर्वचनीय, 
असेत्य एवं तत्त्वज्ञान से निवृत्त होनेयोग्य अज्ञान ही अपने और अहङ्कारादि 


का परामर्श है । शक्ति नाम है कार्य के उत्पन्न करने की सामथ्यं का । इस श्रुति 
सें जो आत्मशक्ति कही है, वही भावरूप अनादि अशान है, : गुणवती होने से 
भी वह अभावरूप नहीं । 

१ महेश्वर की जो अनिवंचनीया कार्यजननशझक्ति माया है, उसी को 
जगत्‌ का मूळ कारण सममना चाहिये! 

२ इन्द्र (आत्मा) एक होता हुआ भी मायाओं से अनेक रूप प्रतीत 
होता है । पै 

३ अन्नुत ( अज्ञान ) से प्रत्यूढ ( व्याप्त) प्रजा मूळ कारण को नहीं 
जानती है । 

४ नीहार सदृश भावरूप अनादि अज्ञान से आच्छादित तुम--जिसने इन 
प्रजाओं को उत्पन्न किया हे--उसको नहीं जानते हो। जैसे नीहार अत्यन्त असत्‌ 
नहीं हे, क्योंकि दृष्टि को आब्रृत कर लेता हे । अत्यन्त सत्‌ भी नहीं है, क्योंकि 
काष्ठ पापाणाविरूप अन्य पदार्थौ के साथ उसका सम्वन्ध नहीं हो सकता है । 
इसी प्रकार अशान भी अत्यन्त असत्‌ नहीं है, क्योंकि ईश्वर-तत्त्व को आवृत 
करता है । सत्‌ भी नहीं है, क्योंकि ईश्वर के ज्ञान से उसकी निवृत्ति होती है । 
ऐसे अनिर्वचनीय अज्ञान से तुम सब जीव 'प्रावृताः? ( ढके हुए) हो--यह अथे है। 

९ परमात्मा के ध्यान से प्रारव्धभोग के अन्त में फिर विश्वमाया 
( स्वमाया ) की निदृत्ति होती हे । माया का विश्वत्व अनेक प्रकार का होना ही है, 
वह आवरण थोर विक्षेपशक्ति के भेद से दो प्रकार का है। आवरणशक्ति भी 
असत््तापादक और अभानापादकभेद्‌ से दो प्रकार की है। 

६ विचित्र सृष्टि करने की सामथ्यं ।. 

७ ज्ञान के विरुद्ध स्वभाववाली । 

८ सत्‌ असत्‌ से विलक्षण । 

३ अध्यस्त । Rs : ८ 

१० जैसे जव अन्धकार से रज्जु का स्वरूप किञ्चित्‌आवृत होता है, तभी वह 
रज्ड॒ सप का अधिष्ठान होती है; वैसे ही स्वच्छ आत्मा अज्ञान का अधिष्ठान है । 
डस अधिष्ठानता के लिये मलिनतारूप आवरणका उसी अज्ञानाध्यास से सम्पादन 
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जगत्‌ के अध्यास में कारण है । आम्माश्रयादि दोष-का भी यहाँ पर 
प्रसङ्ग नहीं है, क्योंकि अज्ञान अनादि है। उसकी उत्पत्ति नहीं होती, 
इससे आत्माश्रय का निरांकरण हो गया । खग्रकाश आत्मा ही उसका 
ज्ञान. है इसलिये ज्ञान में भी आत्माश्रय-दोष नहीं हुआ | 


तेनाज्ञानाध्यासविश्िष्टचैतन्येऽहङ्गाराध्यासः, तद्विशिष्टे च 
कामसङ्कस्पादीनामहङ्कारथर्माणामिन्द्रियघर्माणां च काणत्ववधिर- 
त्वादीनामध्यासः । इन्द्रियाणान्तु परोक्षत्वान्ना परोक्षधर्म्यष्यास. 
इति सिद्धान्त; । तद्विशिष्टे च स्थूलदेद्वाध्यासो धर्मपुरस्कारेगैबाईं 
मड्ण्य इत्याकारः ।. न च स्वरूपतोऽहं देह इत्याध्यास;, तथा 
्रतीत्यभावात्‌ । तद्विशिष्टे च स्थौल्यादीनां देइधर्माणामध्यास: ।' 
. तद्विशिष्टे च वाद्यानां पुत्रभार्य्यादीनां साकल्यवैकल्यादि- 
घमाध्यास; । 


अध्यास के निर्दोषपूर्वक समर्थित होने से अज्ञान के अध्यास से 


ee 


-- ->><« 


करना होगा । इसलिये अज्ञान के अध्यास में अज्ञान आप ही कारण है । 
अज्ञानाध्यासविशिष्ट आत्मा अहंकारादि का अधिष्ठान होकर फिर उत्तरोत्तर 
अध्यास में कारण होता हे । अज्ञान स्व ( अज्ञान ) से केसे उत्पन्न हुआ ? इस 
आत्माश्रय की शङ्का नहीं करनी चाहिये। क्योंकि अज्ञान अनादि है, उसकी 
उत्पत्ति ही नहीं, इसलिये अज्ञान उत्पन्न हुआ-यह नहीं कहना चाहिये । किन्तु 

अज्ञान है-ऐसा कहना चाहिये। अज्ञान के ज्ञान में भी आत्माश्चय-दोष नहीं है, - 
` क्योंकि अशान का ज्ञान आत्मरूप होने से नित्य हे । 'अहमज्ञः? इस प्रकार 
साक्षी रूप शान का विषय होकर अज्ञान आसता है, सो साक्षी नित्य है । 

१ शक्ला--“अज्ञो5हम! इस रतीति में अधिष्ठान जो अज्ञानविशिष्ट चैतन्य, 

उसकी प्रतीति केसे होती है ? क्योंकि रजताध्यासमूलक “इदं रजतम्‌? इस प्रतीति 
. सें शक्ति की अतीति नहीं हुआ करती, वैसे ही अहार के अध्यास में अधिष्ठान 


अज्ञानविशिष्ट चैतन्य की प्रतीति नहीं होनी चाहिये। | 

उत्तर--अन्योन्याध्यास का अङ्गीकार करने से यह दोप नहीं। 
अज्ञानाध्यासविशिष्ट चैतन्य में अज्ञान के काये अहङ्कार का अध्यास होने पर 
फिर उस अध्यस्त अहङ्कार में अज्ञानाध्यासविशिष्ट चैतन्य का अध्यास है; 
« इसलिये 'अ्को$हस? यह प्रतीति रङ्गरजत में रजतरङ्ग की तरह 
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युक्त चैतन्य में अहङ्कार का अध्यास होता है और अहङ्कारविसिंष्ट 


चैतन्य में काम, सङ्कल्प आदि अहङ्कार के धर्मों का एवं काणत्व, 
बधिरत्व आदि इन्दियधर्मो का अंध्यास होता है । इन्द्रियं परोक्ष हैं, 
इसलिये अपरोक्ष इन्द्रियरूपी धर्मी का अध्यास नहँ होता है ऐसा 
ES ANS सू का जञा 


हे । इसके कारण भी दो अध्यास हैं। विशेष इतना है-रङ्गरजतस्थळ में दोनों 
अधिष्ठानों की प्रथक्‌ सत्ता होने से दोनों अध्यस्तों की भेद से प्रतीति होती है। 
'अज्ञो$हम? इस प्रतीति में तो द्वितीयाध्यास का अधिष्ठान अहङ्कार अशानाध्यास- 
, विशिष्ट चैतन्य ही में अध्यस्त है । अध्यस्त होने से उसकी एथक्‌ सत्ता नहीं है. 
और एथक्‌ सत्ता के अभाव से एथक प्रतीति नहीं हे । इसी प्रकार जहाँ शक्ति में 
“इदं रजतम्‌? यह प्रतीति होती है वहाँ पर भी शुक्ति में रजताध्यास और. 
अध्यस्त रजत में शुक्ति की इदंता का अध्यास होता है, इसलिये “इदं रजतम्‌? इस 
प्रतीति के कारण दो अध्यास हैं। 
१ अहङ्काराध्यासविशिष्ट चैतन्य में यह अर्थ है--अहमिच्छामि (झैं 
इच्छा करता हूँ) । यह प्रतीति चैतन्य में पहले अहङ्कार का अध्यास 
' बिना किये नहीं होती है, इसलिपे अध्यस्त अहङ्कारविशि्ट चैतन्य ही 
कामादि धर्मो का अधिष्ठान हो सकता है और अध्यस्ताहङ्वारविशिष्ट होकर ही 
इन्द्रियधर्म काणत्व, वधिरत्वादि का अधिष्ठान होता हे । यहाँ पर इन्द्रियों के 
धर्म का अध्यास होता है, इन्द्रियों का अध्यास नहीं होता, क्योंकि मैं काण हूँ, 
मैं बधिर हूँ, यह अतीति तो होती है। सें नेत्र हूँ, मैं रत्र हूँ, यह प्रतीति 
नहीं होती; इसलिये अध्यस्ताहङ्कारविरिष्ट चेतन में इन्द्रियों का अध्यास हुए 
बिना ही इन्द्रियों के घमे काणत्वादि का अध्यास होता हे । 
शक्ला--इन्द्रियों के तादात्म्य के बिना उनके धमं काणत्वादि का अध्यास 
उत्तर इन्द्रियों के सामान्यरूप इन्द्रियत्व से और विशेषरूप नेत्रत्वादि 
से यद्यपि अहङ्कारविशिष्ट चैतन्य में स्वरूपाध्यास नहीं है, परन्तु संसर्गाध्यास 
है, क्योंकि मैं इन्द्रियवान्‌ ह, मैं चच्जुप्मान्‌ हू, ऐसी प्रतीति होती है। यद्यपि 
अहक्लारविशिष्ट चैतन्य में इन्द्रियों का स्वरूप से अध्यास नहीं है, तथापि 
'अज्ञानविशिष्ट चैतन्य में तो उनका स्वरूप से भी ` अध्यास तो है ही । क्योंकि 
सूत, भौतिक सकळ प्रपञ्च जब अज्ञानविशिष्ट चैतन्य में अध्यस्त है, .तो इन्द्रिया 
भी उसी में अध्यस्त हें।. : : : ग. 
२ देह का मनुष्यत्वादि विशिष्टरूप से तादास्म्याध्यास है । देहरूप से 
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होता है । उक्त अध्यास मनुष्यत्वादि धर्म पुरःसर ही होता है, देहत्वादि 
धर्म पुरस्कारेण नहीं होता; क्योंकि 'अहं देहः? ऐसी प्रतीति नहीं होती । 
देह्वाध्यासविशिष्ट चैतन्य में स्थूळता आदि देहधर्मो का अध्यास होता 
है। स्थूलताध्यासविशिष्ट चैतन्य में बाह्य पुत्र, भायी आदि की सकलता 
एवं बिकलता का अध्यास होता है । 


एवं चतन्यस्याप्यहङ्कारादिषु देहपर्यन्तेष्वध्यासः संसर्गतः । 
अध्यासव्यवधानतारतम्याच प्रेमतारतम्यम्‌। तदुक्तं वात्तिकामृते- 

‘वित्तात्पुत्रः प्रिय; पुत्रात्पिण्डः पिण्डात्तथे र्द्रियम्‌ । 

इन्द्रियेभ्यः प्रियः ग्राणः प्राणादात्मा परः प्रियः ॥ इति । 

पिण्डः स्थूलशरीरम्‌ । प्राणोऽन्तःकरणम्‌ । देहापेक्षया 
चेन्द्रियाणां ग्रियत्वं शस्त्रवृष्ट्यादिधारापाते चक्षुषोर्निमीलनदर्शना- 
दचुभवसिद्धम्‌ । तेनान्योन्याध्यासाच्िद्चिद्ग्रन्थिरूपोऽध्यासः । 
एकतरस्याध्यासाङ्गीकारेऽन्यतरस्याभानग्रसङ्गात्‌ । अध्यस्तस्यैव 
भ्रमे भाननियमात्‌ । इमे रङ्गरजते इति समूहालम्बन श्रमवद्वञ्यः 
मितरेतराष्यासः । 

इंसी प्रकार चैतन्य का भी अहङ्कार से लेकर देहपर्यन्तों में 
तादात्म्याध्यास नहीं, क्योंकि “अह मनुष्यः? यह प्रतीति होती है । 'अहं देहः यह 
प्रतीति नहीं होती । देहत्वघमंचैशिष्ट्यरूप से देह का यद्यपि स्वरूपाध्यास नहीं 
है, तथापि अहज्ञरविशिष्ट चैतन्य में देह का संसर्गाध्यास तो है ही; क्योंकि 
“अहं देहवान्‌? यह प्रतीति होती हे । मनुष्यादि विशेष स्वरूप से देहाध्यास- 
विशिष्ट चैतन्य में स्थूलत्वादि धर्मी का भेद से अध्यास होता है, जब तक 
अहङ्कार का अध्यास होकर देह का अध्यास न हो, तब तक चैतन्य में 
स्थूरत्वादि धमों का अध्यास नहीं हो सकता । क्योंकि चैतन्य अमूत्तं है, वह 


मूत्त, स्थूलता आदि धमां का अधिष्ठान नहीं हो सकता । अध्यास का स्वीकार 
प्रतीति के अनुरोध से और योग्यता के बळ से होता है। 


१ शक्का--चैतन्य का अध्यास अङ्गीकार करोगे तो अध्यस्त पदार्थ मिथ्या हुआ 
करता है इस नियम से चैतन्य के मिथ्या होने पर शून्यवाद का प्रसङ्ग होगा । 


उत्तर-चैतन्य का अध्यास शुक्ति में की तरह स्वरूप से नहीं, 
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संसर्गाध्यास होता है । अध्यास व्यवधान के तारतम्य .से प्रेमतारतम्य 
होता है । वार्तिकामृत में कहा भी है- 

“धन से पुत्र प्रिय है, पुत्र से पिण्ड, पिण्ड से इन्द्रियाँ, इन्द्रियों से 
प्राण (अन्तःकरण), प्राण से आत्मा परम प्रिय है।' पिण्ड-स्थूछ शरीर | 
प्राणस्भन्तःकरण । देह की अपेक्षा इन्द्रियाँ प्रिय हैं यह बात शस्रों 
तथा दृष्टि आदि की धारा के सम्पात में नेत्रो के निमीलन-दर्शन से 
अनुभवसिद्ध है । चित्‌ में अहङ्कार आदि का स्वरूपतः अध्यास एवं 
अहङ्कारादि में चित्‌ का संसर्ग से अध्यास है । इस अन्योन्याध्यास से 
चित्‌ और अचित्‌ (जड़) अध्यास ग्रन्थिरूप है । यदि एक ही का 
अध्यास मानो तो दूसरे का भान नहीं होगा । भ्रम में अध्यस्त का ही 
भान होता है, ऐसा नियम है । ये रङ्ग और रजत हैं (रङ्ग में रजत भ्रम 
और रजत में रङ्ग-भ्रम) इस प्रकार के भ्रम का अन्योन्याध्यास अवश्य 
मानना पडता है.। 

... सर्वबाधावधिभूतचैतन्यपरिशेषेण च न शूल्यवादा- 
_पात्तः | सत्यानृतसं भेदावभासत्वाद ध्यासस्य | तस्मातपूर्वेपूर्वा- 


किन्तु संसग से हे । संसर्ग नाम सम्बन्ध का है इसलिये अहक्कारादि में 
चैतन्य का सम्बन्ध अध्यस्त है । वह हो मिथ्या । चैतन्य किसी प्रकार भी 
मिथ्या नहीं हो सकता, क्योंकि चैतन्य अध्यस्त नहीं हे । 
का--आत्मा प्रेय है, इसलिये आत्मा में अध्यस्त सब पदार्थ आत्मवते परे 
१ त्मवत्‌ 
होने चाहिये । उनमें प्रेम का तारतम्य कैसे ? उत्तर में कहता हे--'अध्यास- 
व्यचधानेऽपि’ 
` १ अध्यस्त अहङ्गारादि में चैतन्य का संसर्गाध्यास होने से । यह 
० द झ्य 
हे. जैसे दो रज्जुओं की अन्थि इ होती है, वैसे ही जड अहङ्कारादि और 
चेतन आत्मा की यह दृढ़ अन्थि है । 
२ सक्तपशारीरक में कहा हे--'अध्यस्तमेव हि पा 
रेस्फुरति अंमेषु? (अमं में 
.अध्यस्त की ही अतीति हुआ. करती है । सं० शञा० १। ३६ ) = 
प्र क में र अध्यस्त है, वैसे ही रजत में शुक्तिगत इदमंश अध्यस्त 
। इ अन्यीन्याष्यास से समूहाम्बन ज्ञान की तरह अध्यस्त और 
अधिष्ठान दोनों की प्रतीति हुआ करती है । 
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ध्यासमूल एवायमुत्तरोत्तराहझ्काराद्यव्यासो बीजाङ्करवद्नादिः । 
अविद्याध्यासश्चक एवानादिः । नन्वविद्याध्यासस्यानादित्वे 
स्मृतिरूपः परत्र पूर्वद्ष्टावभासोष्ध्यास इति वदता भाष्य- 
कारेण _ स्मृतिरूपत्वेन संस्कारजन्यतमुक्त विरुध्येतेति 
चेत्‌, न; कायांध्यासाभिप्रायत्वात्तस्य । परत्र परावभासो- 
5ध्यास इत्येतावन्मात्रस्येवोभयाचुगतलक्षणत्वात्‌ । यद्धा, 
सत्यानृते मिथुनीकृत्येति भाष्यवचनात्‌ सत्यमिथ्यावस्तुसंभैदा- 
वभासोऽध्यास इत्येव सिद्धान्तरक्षणम्‌ । तेन कारणाध्यासेऽपि 
न लक्षणाव्याप्तिः। कार्याध्यासस्य च प्रवाहरूपेण वाजाङ्करः . 
वदनादित्वाभिधानान्न कोऽपि दोषः । 

संब बाघों के अवधिस्वरूप चैतन्य के शेष रहने से झून्यवाद 
की आपत्ति भी नहीं हुई, क्योंकि अध्यास सत्य और अनृत का सम्मिश्रण- 
स्वरूप ही है । इसलिये पूर्व-पूव अध्यासमूलक उत्तर-उत्तर अहङ्कारादि 
का अध्यास बीज और अङ्कर के समान अनादि है । 


१ अन्योन्याध्यास में भी चैतन्य में अध्यस्त अहंकारादि में चैतन्य का 
जो अध्यास है, वह स्वरूप से नहीं, किन्तु संसगं से है यह कहा हे । इसलिये 
अध्यस्त चैतन्य सम्बन्ध के मिथ्या होने से बाघ होने पर भी स्वरूपसे 
अनभ्यस्त चैतन्य का बाघ नहीं होता, इसलिये शून्यवाद का प्रसङ्ग नहीं है । 
इसी लिये 'सत्यानुततसंभेदावभासः अध्यास का लक्षण भाष्यकारों ने कहा है । 
चैतन्य का यदि स्वरूप से अध्यास होता तो जैसे अध्यस्त अहंकारादि अनुत हैं। 
वैसे ही अहङ्कारादि में अध्यस्त चैतन्य भी अध्यस्त होने से अनृत ही होता, 
तो सत्यानुत का संभेद न होने से भाष्योक्त लक्षण की संगति न होती 
चैतन्य का संसर्गाध्यास मानने पर तो चैतन्य सस्य ही है, इसलिये लक्षण की 
संगति होती है । 

२ संभेद नाम सम्बन्ध का है, सत्य का अनत के साथ जो सम्बन्ध उसकी 
प्रतीति को सत्मानृतसंभेदावभास कहते हैं । 

३ शङ्खा--पहले रजत देखा हुआ हो, तो उसके संस्कार से शुक्ति में रजत 
का अध्यास होता है। अहंकार का तो पहले कभी अनुभव हुआ ही नहीं तो 
उसका आतमा में अध्यास केसे ? 
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श्रङ्का-अविद्या का अध्यास अनादि है तो पर में पूव दृष्ट पदार्थ 
की जो प्रतीति वह स्मृतिरूप है, ऐसा.कहते हुए भगवान्‌ भाष्यकार ने 
स्मृतिरूप होने से उसे संस्कारजन्य कहा | उसका विरोध होता है । 

समाधान-नहीं, यह लक्षण कार्याध्यास के अभिप्राय से किया 
गया है । अन्यत्र अन्य का जो ज्ञान, वही अध्यास है । केवल. इतना ही 
कहने से कार्याध्यास और कारणाध्यास का निर्दोष लक्षण हो जाता है । 
अथवा 'सत्याचृते०! इस भाष्यवचन से सत्य और मिथ्या वस्तुओं की 
सम्मिश्रण-प्रतीति अध्यास है | यही सिद्धान्त लक्षण समझना चाहिये । 
ऐसा लक्षण करने से कारणाध्यास में भी अव्यात्ति नहीं हुई । कायोध्यास 
MS क SS 5 

उत्तर--कल्पान्तर में अहंकार का अनुभव हो चुका है। यद्यपि वह. 
अनुभव भी अध्यस्त होने से अयथार्थ ही है, तथापि वह संस्कार को उत्पन्न 
कर सकता है । केवल चित्र में स्थित सपे को देखनेवाले पुरुष को भी रज्जु में 
सपे का भ्रम होता हे । जिस पुरुप को धूकि-कदम्ब में पहले घूम का आम हुआ 
है, उस पुरुष को भी धूम का संस्कार होता ही है। 


शक्का--कल्पान्तर का अनुभव अयथार्थ होता हुआ भी संस्कार को 
उत्पन्न करे, किन्तु वह भी भ्रम ही है, उसके लिये उससे पहले संस्कार कैसे ? 


उत्तर--उससे भी पहले कल्प के अनुभव से संस्कार होता है यह 
'समभना चाहिये | यद्यपि इस प्रकार संस्कार और अध्यास का अन्योन्याश्रय प्रतीत 
होता है, तथापि बीजाङ्कुरन्याय से उसका परिहार करना चाहिये । अविद्याध्यास 
न नहीं है, क्योंकि अविद्या एक हे, कल्प के भेद होने पर भी 
1 का भेद नहीं .होता है; इसलिये एक अविद्याध्य 
स्वीकार करना चाहिये । ल अवा ९ आ 


१ अनादि अविद्याध्यास संस्कारजन्य नहीं है, इसलिये भाष्योक्त -” 


अध्यास-लक्षण की अव्याप्ति है यह पूवपक्षी का आशय है। 
६ हु य्य व्यतिरिक्त अविद्याध्यासमूलक जो अहङ्कारादि अध्यास 
१ उन्हं का भाष्यकारों ने स्मृतिरूप इत्यादि लक्षण किया है । सामान्य छचण 
कहता है । 
३ यह छत्तण कारणाध्यास-शब्दित अविद्याध्यास में और कार्याध्यास- 
शब्दित अहंकारादि अध्यासों में अनुगत है। 
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प्रवाहरूप से बीज और अङ्कर के समान अनादि काल से चला आ रहा 
है ऐसा कह देने से कोई दोष भी नहीं है । 


एवमध्यासे सिद्धे एकस्याप्यात्मनो जावेश्वरादिव्यवस्थां- 
मानमेयादिग्रतिकर्मच्यवस्था चोपपद्यते । तथाहि--अज्ञानोपहित 
आत्मा अज्ञानतादात्म्यापच्नस्वचिदाभासाविवेकादन्तर्यामी साक्षी 
जगत्कारणमीश्वर इति च कथ्यते। बुद्धयुपहितश्च तत्तादात्म्यापन्न- 
स्वचिदाभासाविवेकाज्ञीवः कत्ती, भोक्ता, ग्रमातेति च कथ्यत 
इति वात्तिककारपादाः । प्रतिदेहं च बुद्धीनां भिन्नत्रात्तद्वत- 
चिदामासमेदेन तदविविक्तं चैतन्यमपि भिन्नमिव प्रतीयते । 
अज्ञानस्य तु सर्वत्राभिन्नत्वात्तहतचिदाभास भेदा भावात्तद विविक्त- 
साक्षिचेतन्यस्य न कदाचिदपि भेदभानमिति । 

इस प्रकार जब अध्यास सिद्ध हो गया, तब एक ही आत्मा की 
जीव, ईश्वर आदि ब्यवस्था और मान, मेय आदि प्रतिकमे-व्यवस्था भी 
उपपन्न हो जाती है | देखिये अज्ञानरूप उपाधि से युक्त आत्मा अज्ञान 


१ यह जीव है, यह ईश्वर है, एक आत्मा में यह भेद-व्यवस्था अध्यास- 
मुल्क ही है, वैसे ही किसी ही काळ में कोई ही पुरुप किसी पदार्थ को जानता 
हे । सब काळ में सवे पुरुष सब पदार्था को नहीं जानते हें । यह मान, मेय आदि 
प्रतिकमे-ब्यवस्था भी अध्यासमूळक ही है 

२ यह भाव हे--अद्भैतमत में एक आत्मा ही सत्य है, आत्मा से अतिरिक्त 
कोई वस्तु सत्य नहीं, इसलिये वास्तव में आत्मा न अन्तर्यामी हे, न साक्षी है, 
न जगत्‌-कारण हे । बाहर यदि कोई अन्य वस्तु होती तो यह आत्मा उसका 
अन्तर्यामी होदा । यदि कोई अन्य साच्य होता तो यह उसका साक्षी होता । 
यदि जगत्‌ होता तो यह उसका कारण होता । वाझ, साचय और जगत्‌ ये - 
तीनों उपाधि से कल्पित हैं। उपाधि हे अनादि अज्ञान । उस उपाधिरूप अज्ञान 
के योग होने पर अज्ञानयुक्त चेतन उस उपाधि में भासता है, जैसे जपाकुसुम 

की रक्तिमा स्फटिक में भासती है, वैसे ही वह अज्ञानख्पी उपाधि में 
रहनेवाला चिदाभास उपाधि के अन्तर्गत होने से ही अन्तर्यामी है। 
अज्ञानरूपी उपाधि उसका दृश्य है, इसलिये चिदाभास उसका साक्षी है। 
उपाधि के जगवरूप से परिणाम में चिदाभास कारण है, इसलिये चिदाभास 
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के साथ तादात्म्य को प्राप्त होकर अपने पड़े हुए चिदाभास के अविवेक 
से अन्तयीमी, साक्षी, जगत्कारण और ईश्वर कहा जाता है । बुद्धिउपहित 


बुद्धितादात्म्य को प्राप्त होकर बुद्धि में स्थित अपने चिदाभास के अज्ञान 
से जीव कर्ता, भोक्ता और प्रमाता भी कहा जाता है यह वार्तिककारों 


जगत्‌ का कारण कहा जाता है । उपाधि से युक्त चिदात्मा तो वास्तव मैन 

अन्तर्यामी है, न साक्षी है, न जगत-कारण है । यद्यपि यह आत्मा ऐसा है, 

तथापि अपने चिदाभास के साथ अविवेक होने से अन्तर्यामी, साक्षी, जगत्‌- 

कारण और चिदाभास कहा जाता है। अविवेक भेद के अज्ञान का नाम हे । 

उपाधियुक्त चिदात्मा और उपाधि में रहनेवाळा चिदाभास इन दोनों का भेद 

तो है, परन्तु ग्रहीत नहीं होता । उसका कारण है अज्ञानरूप उपाधि 
में रहनेचाले चिदाभासका :अज्ञान के साथ तादात्म्य होना । जैसे स्फटिक के साथ 
तादात्म्यभाव को ग्राप्त हुई स्फटिक में रहनेवाली रक्तिमा स्फटिक से भिन्न नहीं 
प्रतीत होती है, वेसे ही अज्ञान के साथ तादात्म्य भाव को प्राप्त हुआ चिदाभास 
अज्ञान से भिन्न नहीं प्रतीत होता । उपाधिभूत अज्ञान शुक्ति में रजत की तरह 

चिदात्मा में तादात्म्य से अध्यस्त है, इसलिये उपाधिभूत अज्ञान का चिदात्मा 
और चिदाभास के साथ तादात्म्य है। इसलिये चिदात्मा और चिदाभास के 
भेद का ज्ञान नहीं होता है। इस प्रकार अन्तर्यामी आदि शब्दों का वाच्य 

अर्थ चिदाभास ही हे । वहाँ पर भी अन्तर्यामी शव्द से और साक्षी शब्द से 
केवल चिदाभास ही कहा जाता है, जगत्‌-कारण और इश आदि शब्दों से तो 
उपाधि-विरिए कहा जाता है । यह विशेष है, यह अन्य विषय है। तादश 

चिदाभास के अविवेक से चिदात्मा यद्यपि उन शब्दों से कहा जाता है, तथापि 
वह उन शब्दों का गौण अर्थ है । इसी प्रकार अज्ञान की कार्यभूत जो बुद्धि 
तांइश डुद्धिरूप उपाधि से युक्त वही चिदास्मा बुद्धि में तादातम्यभाव को प्रा 
हुए चिदाभास के अविवेक से जीव, कर्ता, भोक्ता और प्रमाता शाउडं से यद्यपि 
कहा जाता है, तथापि वह जीव आदि छाउ्दों का भेदाग्रहनिवन्धन गौण अर्थ 
हे । वाच्य अर्थ तो उन जीवादि शब्दों का बुद्धि में स्थित बुद्धि-विदिष्ट 
चिदाभास ही है । बुद्धि अहङ्कार को कहते हें । कोई कहते हैं जीवादि शब्दों का 
_ ऐसा वाच्य अर्थ है, इसमें कोई प्रमाण नहीं, किन्तु अज्ञान में स्थित चिदाभास 

और चिदात्मा यह दोनों मिले हुए परस्पर अविविक्त (परस्पर के भेद-ज्ञान के 
अविपय ) होकर ही अन्टयांमी आदि शब्दों के वाच्य अर्थ हैं । इस प्रकार 
बुद्धि में स्थित चिदाभास और चिदात्मा ये दोनों परस्पर अविविक्त होते हुए 
जीवादि शब्दों के-वाच्य अये. हैं यह कहते हैं। 
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का.मत है।।. प्रत्येक देह में बुद्धि भिन्न-भिन्न हैं | इसल्यि - बुद्धिगत 
चैतन्य के आभास के भेदे से उससे अभिन्न होता हुआ भी चैतन्य 
पृथकू-सा ज्ञात होता है । अज्ञान सर्वत्र एक ही है, अतः उसमें स्थित 
जो चिदाभास उसका भेद नहीं है, अतः अज्ञान से भिन्न साक्षिचेतन्य 
की कभी भी मेद-प्रतीति नहीं होती । 


अस्मिश्र पक्षे तत्तमादिपदे जह्ृक्षणेव । साभासस्योपाधे- 
वाच्यार्थस्य हानात्‌ । आभासस्यापि जडाजडविलक्षणत्वेना- 
निषेचनीयत्वात्‌ । तदुक्त॑ संक्षेपशारीरके-- 
. “साभासाज्ञानवाची यदि भवति पुनत्रेल्लशब्द्स्तथा5द- 

शब्दोञ्हङ्कारवाची भवति तु जहती लक्षणा तत्र पक्षे ॥/ 
इति। (सं० च्चा० ९ । ९६९) 

न चाभासस्येव बद्धत्वात्‌ केवलचैतन्यस्य च युक्तत्वादू 
बन्धमोक्षयोवैयधिकरण्यस्‌, स्वनाशार्थ प्रदृत्त्यनुपपत्तिश्रेति 
वाच्यम्‌ । केबलचेतन्यस्येवाभासद्धारा बद्धत्वाभ्युपगमात्‌ । 
तदुक्तं वात्तिककारपादेः-- 

'अयमेव हि नोऽनथों यत्संसायार्मदर्शनम्‌' ( वा० ) इति। 
तेन शुद्धचेतन्यस्याभास एव बन्धस्तन्निब्ि्च मोक्ष इति न 
किश्चिदसमञ्जसम्‌ । i 

इसे पक्ष में “तत्त्वमसि? महावाक्य के “तत्‌ ' और “म्‌ ! पद में जहती 


१ यद्यपि एक ही चिदात्मा है, तथापि बुद्धियों के अनेक होने से और 
बुद्धिगत चिदाभासों के भी अनेक होने से ताइश चिदाभासों के अचिवेक से 
गृहीत चिदात्मा भी अनेकों की तरह प्रतीत होता है, यह अर्थ है । 

२ इस पक्ष में तत्वमसि यहाँ पर “तत्‌? शब्द से पूर्वोक्त जगत्कारणीभूत 
अझ, इश आदि पदों के वाच्य अज्ञानात चिदाभास का परामश होता है और 
“स्वस्‌? शब्द से जीव-पद्‌-वाच्य बुद्धिगत चिदाभास का परामश होता है। इन दोनों 
की एकता का सम्भव नहीं, इसलिये दोनों शब्दों से, लक्षणा से चिदास्मा का 
बोध होता है। इस सत में रचय चिदात्मा वाच्य अथे के अन्तगंत नहीं है और 
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लक्षणा ही हे, क्योंकि वाच्यार्थरूप साभास उपाधि का त्याग है । आभास 
जड़ और चेतन से विलक्षण होने के कारण अनिर्वेचनीय है । संक्षेप- 
शारीरक में कहा भी है-'जीव और इश्वर की एकता का बोध करानेवाळे 
“अहं ब्रह्मास्मि! इस वाक्य में यंदि '्रह्म' शब्द आभाससहित अज्ञान का 
बोधक है और “अहम्‌! शब्द साभास अहङ्कार का बोधक है, तो उस 


वाच्य अर्थ का सर्वथा त्याग है, इसलिये 'गङ्गायां घोपः? इस वाक्य की तरह 
“तत्वमसि” वाक्य में जहल्लक्षणा ही हे । 

शक्का--चिदाभास चेतन के सद्दा होने से जड़ नहीं हे, किन्तु चेतन है। 
और चेतन सवंत्र एक ही है; इसलिये वाच्य अर्थ के अन्तर्गत चिदाभास का 
त्याग व्यर्थे हे । वाच्य अर्थ के अन्तर्गत उपाधि अंशसात्र के त्याग से तत्पदार्थ 
और त्वंपदार्थ की एकता का सम्भव हे । इसलिये यह जइज्ञक्षणा नहीं है, 
किन्तु वाच्याथ के एकदेशभूत उपाधिरूप अंश के त्याग से और चिदाभासरूप 
द्वितीय अंश के अत्याग से यह जहदजहज्ञक्षणा ही है । जैसे 'सोथ्य॑ देवदत्तः? 
इस वाक्य में “तत्‌? पद के वाच्य अर्थ के एकदेशभूत त देशस्थस्व और तत्कालस्थत्व 
का त्याग है और “अयं पद में वाच्य के एकदेशभूत एत देशस्थत्व और एतत्काल- 
स्थत्व का त्याग हे । वाच्य के एकदेशभूत शरीरादि अंश का तो दोनों वाच्यों में 
त्याग नहीं हे, इसलिये जहदजहज्ञक्षणा होती है, वैसे ही महावाक्य में हो 
सकती हे । उत्तर में कहता है---'आभासस्वापीति! । 

१ चिदाभास यद्यपि जड़ नहीं, तथापि चेतन भी नहीं हे, क्योंकि वह चित्‌ 
नहीं, चित्‌ का आभास है, इसलिग्रे चिदाभास उपाधितन्त्र ( बुद्धिरूप उपाधि 
के अधीन ) अतीत होता है, ऐसी दशा में चिदाभास जड़-चेतन दोनों से 
विलक्षण ही है । इस हेतु से 'तत्त्वमसि' वाक्यप्रतिपाद्य एकता की सिद्धि के 
लिये वाच्यार्थ के एकदेशभूत उपाधि अंश की तरह वाच्य के पुकदेश भूत 
चिदाभास अंश का भी त्याग करके वाच्यार्थ का अनन्तर्गत चिदात्मा ही रूचय है 
इसलिये तत्वमसि महावाक्य में जहल्लक्षणा ही है। चिदाभास अनिर्वचनीय है, 
इसलिये वातिककारों ने उसका मिथ्या स्वरूप स्वीकार किया है । 


२ यह आशय है, वस्तु-तत्त्व शुद्ध चिदात्मा वाच्य-वाचक आदि सब 
व्यवहारों से अतीत होने से अव्यवहाय है, इसलिये साभास अज्ञान आदि ही में 
व्यवहाय होने से उसी में शब्द की वाच्यता सिद्ध होती है, इसलिये साभास 
अज्ञान और साभास अहंकार ही शब्द का वाच्य है, उन दोनों का अधिष्ठान होने 
से उन दोनों में अनुगत उनके सम्बन्धी चिदात्मा में तो ब्रह्मशब्द और अहंदाब्द 
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पक्ष में जहती लक्षणा होती है ।' बद्र है आभास और मुक्ति होती 
है केत्रेल चैतन्य की, इसलिये बन्ध और मोक्ष का वैयधिकरण्य हो 
जायगा। और अपने नाश के लिये आभास की प्रबृत्ति मी नहीं होगी 
ऐसा नहीं कहना चाहिये, केवळ चैतन्य ही आभासद्वारा बद्ध है, 
ऐसा स्वीकार किया गया है । वार्तिककार महोदय ने कहा दै- 


जहल्नच्णणा से प्रवृत्त होते हें । 'यदि भवति” यहांपर “यदि” शब्द से इस मत में 
अरुचि सूचित होती है, उसका कारण यह है कि यद्यपि शुद्ध चिदात्मा स्वरूप से 
अच्यवहाय है, तथापि अज्ञान और अहक्कार के द्वारा वह व्यवहायं हो सकता है, 
इस दशा में केवल शुद्ध चिदात्मा यद्यपि ब्रह्म आदि शब्दों का वाच्य नहीं हो सकता, 
तथापि उपाधिगत चिदाभासविशिष्ट चिदात्मा ब्रह्मादि शब्द वाच्य ही है । अतः 
जहल्लक्षणा नहीं हे । किन्तु वाच्य के एकदेशभूत उपाधि अंश और चिदाभास 
नगी त्याग से और वाच्य के एकदेशभूत चिदंद के अत्याग से जहदजहल्लक्षणा 
। 


१ कतृ त्वादिं सांसारिक धर्मवान्‌ चिदाभास बद्ध है । वह जइ- 
चेतन से विलक्षण अनिवंचनीय है । मुक्त तो तस्वज्ञान से अभिव्यक्त पूणानन्द- 
स्वरूप है और वह चिन्मात्रस्वरूप है, चिदाभास नहीं । ऐसी दशा में जो बद्ध 
चिदाभास है वह मुक्त नहीं होता, किन्तु चिदाभास से अन्य शुद्ध चैतन्य मुक्त 
होता है । इसलिये बन्ध और मोक्ष का वैयधिकरण्य दोप है । किंच बद्ध जो 
चिदाभास है उसका तत्त्वज्ञान से उपाधि का नाश होने पर मोक्ष-अवस्था में 
नाझ भी हो जाता हे । ऐसी दृशा में अपने नाश के छिये चिदाभास की प्रवृत्ति 
कैसे होगी ? यह आशय है । 


२ चिदाभास बद्ध है यह नहीं कहा जा सकता, किन्तु चिदाभास द्वारा 
चिदात्मा बद्ध है; इसलिये वन्ध-मोक्ष का वैयधिकरण्य भी नहीं है और अपने 
नाश के लिये प्रवृत्ति की अनुपपत्ति भी नहीं है, क्यों कि चिदात्मा का वास्तव मुख्य 
स्वरूप तो शुद्ध चैतन्य ही है । उसी का दूसरा गौण स्वरूप जीव शब्द का वाच्य 
चिदाभास है, इसलिये मुख्य स्वरूप से सदा स्थिति के छिये अपने गौण 
स्वरूप के नाश के लिये प्रवृत्ति भी हो सकती हे और गौण स्वरूप के नाश के लिये 
प्रवृत्ति गौण स्वरूप से हुआ करती है, क्योकि कण्टक ही से कण्टक 
निकाला जाया करता है | 52 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


ष्टी. सिद्धान्तबिन्दुः ` 
“यही हमारे. छिये अनर्थ है, जोकि संसारी आत्मा का दर्शन. होता 


है ।? इससे यह सिद्ध हुआ कि शुद्ध चैतन्य का आभास ही बन्ध है 
और आभास. का ही मोक्ष है । इस प्रकार कोई असमञ्जस नहीं हुआ । 


अथवा चिदाभासाविविक्तचेतन्यमपि तस््मांदिपदवाच्यम्‌। 
तेन वाच्येकदेशस्यात्यागादस्मिन्‌ पक्षे जहदजहह्ृक्षणेयेति न 
कोऽपि दोषः । अयमेव च पक्ष आभासवाद इति गीयते । 

अथवा चिदाभास से अविविक्त चैतन्य भी “तत्‌? और “त्वम्‌? पद का 
वाच्य है | इससे वाच्य के एक देश के अल्याग से इस पक्ष में जहत्‌- 
अजहती लक्षणा ही है । इससे कोई दोष नहीं । इसी पक्ष को 
आभासवाद कहते हैं । 


१ स्व (आत्मा) का गौणरूप से दर्शन ही संसारी आत्मा का दर्शन है। 
ताइश दृशंन के अनर्थत्व की उक्ति से ताइश दर्शन का मलभत जो अज्ञान 
उसका चिदात्मा में जो सम्बन्ध वही बन्ध है और इसका वियोग ही मोक्ष हे 
यह सिद्ध हुआ । इस प्रकार आभास ही “तत्‌? “त्वस्‌' पदों का वाच्य है, इस सत का 
समर्थन करके आभास-अतिरिक्त चैतन्य भी “तत्‌? "त्वम्‌? पदों का वाच्य है । इस 
सत का प्रदशन करता हे--'अथवा? इत्यादि अन्य से । 

२ यह भाव हे--जपाकुसुमसन्निहित स्फटिक में दृश्यमान रक्तिमा को प्रायः 
रक्तिमाभास कहा करते हैं और दप॑ण में दृश्यमान सुख को प्रायः सुख का 
प्रतिबिस्ब कहा करते हैं। कहीं पर स्फटिक में रक्तिमा का प्रतिविस्व होता 
है. और दपण सें सुख का आभास होता है ऐसा भी प्रयोग देखा जाता है! 
वहाँ पर आभास को अहण करनेवाली स्फटिकरूप उपाधि स्वसमीपस्थित 
जपाकुसुमगत केवल रक्तिमा-गुण को ही स्व ( स्फटिक ) में दिखाती है 
क दर्पणरूप उपाधि तो अपने अभिमुख गुणविशिष्ट सुखरूप वस्त * 
ही को उससे भिन्न की तरह स्व ( दपण) के अन्तर्गत दिखाती है। चैतन्य तो. 
ज्ञान ही है । अन्य कोई उसका आश्रय नहीं । इस रीति से दर्पण के सदश अथवा 
स्फटिक के सहर बुद्धिरूप उपाधि में, प्रतीयमान चैतन्य में जपाकुसुम की 
रक्तता के सहश कोई विशेष नहीं है । किन्तु जैसे प्रतिविस्वस्थल में वास्तव में 

विचार करने से दर्पण के अन्द्र सुख नहीं हे । किन्तु दर्पण के प्रतिघात से 
परावृत्त ( लोटे हुए ) नेत्र की किरणों से विस्वभत सख ही अन्य की तरह देखा- 
जाता है और वह मुख बिस्बरूप से सत्य और प्रतिबिस्बंरूप से. असत्य है । ऐसी ' 
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अज्ञानोपहित॑ बिम्बचेतन्यमाश्वरः । अन्त;करणतत्संस्कारा- 
चच्छिन्नाज्ञानम्रतिविम्ितं चेतन्यं जीव इति विवरणकाराः । अज्ञान- 
प्रतिबिम्बित चेतन्यमीश्वरः । बुद्विग्रतिविम्बितं चेतन्यं जीवः । 
अज्ञानाचुपहितं तु बिम्वचेतन्यं शुद्धमिति संक्षेपशारीरककाराः । 
अनयोश्च . पक्षयोुंद्धिभेदाज्ञीवनानात्वम्‌ । प्रतिबिम्बस्य च 
पारमार्थिकत्वाज्जहृदजहछ्क्षणेव तत्त्वमादिपदेपु । इममेच च 
ग्रतिबिस्बवादमाचक्षते । 


अज्ञान से उपहित बिम्बचैतन्य इर्वर है । अन्तःकरण और 
अन्तैःकरण के संस्कारों से अवच्छिन्न अज्ञान में प्रतिबिम्बित चैतन्य जीव 


त तहत" 5 —— 


दृशा में बिस्वभूत स्वरूप से सत्य चैतन्य ही डुद्धिरूपी उपाधि के सन्निधान से 
असत्य प्रतिविस्वरूप से इश्यमान होता हुआ जोव शब्द का वाच्य हे । यह 
प्रतिविस्ववादियों का मत है । इस मत में 'तच्वमसि' वाक्य में जहल्ञक्षणा का 
सम्भव नहीं है । आभासवाद में तो जैसे स्फटिक में अतित परावृत्त चाचुप 
किरणों से जपाकुसुमगत रक्तिमा का दर्शन नहीं हो सकता, क्योंकि वहाँ 
किरणों की परावृत्ति नहीं हो सकती है । किन्तु जपाङुसुमगत रक्तिमा के सच्श 
अन्य ही रक्तिमा स्फटिक में दीखती है और चह रक्तिमा स्वरूप से असत्य है, वैसे 
ही बुद्धिरूपी उपाधि में स्थित चिदाभास ही जीव शब्द का वाच्य है। इस मत में 
तत्वमसि वाक्य में जहज्ञक्षणा का सम्भव हे । चुद्धिरूपी उपाधि में रहनेवाछा 
चिदाभास और उससे भिन्न बिस्वभूत चेतन ये दोनों मिलकर जीव शब्द के 

वाच्य हैं। इस मत में जहदजहल्लक्षणा भी हो सकती है । अव प्रतिबिस्बवादको 
दिखाता है--'अज्ञानोपहितमित्यादि? अन्थ से । 

१ अज्ञानाजुपहित तो शुद्ध ही है । ईश्वरबिस्ब चैतन्यरूप है और जीव 
अतिबिस्बरूप है यह विवरणकारो का मत है । इसी को म्रतिविस्ववाद कहते हे । 
. २ अन्तःकरण और अन्तःकरण के संस्कार इन दोनों में से अन्यतर 
(किसी एक ) से अवच्छिन्न अज्ञान में प्रतिबिम्बित चैतन्य जीव है । सृष्टिकाल 
में अज्ञान अन्तःकरणावच्छिन्न होता है और प्रलयकाल में अन्तःकरण के संस्कारों 
से अवच्छिन्न होता है, यह विवेक है । अन्तःकरण और उसके संस्कार अनेक 
हैं, इसलिये ताइश उपाधि के भेद से एक ही अज्ञान घराकाशादि की तरह 
नाना हो जाता है और उसमें प्रतिबिम्बित चेतन भी नाना हो जाते हैं। इस 
प्रकार एक अविद्यापक्ष में भी नाना जीववाद्‌ का समर्थन होता हे। 
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है, यह विवरणकार का मत हे । अज्ञान में प्रतिबिम्बित चैतन्य ईरवर है 
और वुद्धि में,प्रतिबिम्बित चैतन्य जीव है । अज्ञानोपाधिरहित बिम्ब- 
चैतन्य छुद्ध है । यह संक्षेपशारीरककारों का मत है । इन दोनों पक्षों 
में बुद्धि के भेद से जीव नाना हैं | प्र॑तिबिम्ब के पारमार्थिक होने से 
'तत्‌-त्वम! आदि पदों में जहदजहती लक्षणा ही है । इसी को प्रतिबिम्बवाद 
कहते हैं । 

अज्ञानविषयीभूतं चैतन्यमोश्चरः । ज्ञानाश्रर्याभूतं च जीव 
इति वाचस्पतिमिश्राः । अस्मिश्र पक्षे अज्ञाननानात्वाज्जीव- 
नानात्वम्‌ । प्रतिजीवं च प्रपञ्चमेदः। जीवस्येवाज्ञानोपहिततया 
जगदुपादानत्वात्‌ । प्रत्यभिज्ञा चातिसाइश्यात्‌ ईश्वरस्य च 
सम्रपञ्चजीवाविद्याथिष्ठानत्वेन कारणत्वोपचारादिति । अयमेव 
चावच्छेदवाद्‌ः | 

अज्ञान का विषय जो चैतन्य वही इश्वर है । अज्ञान का आश्रय 

१ जीव, ईश्वर इन दोनों में अनुगत साची रूप शुद्ध है । इस संच्षेप- 
शारीरककार के मत में जीव, इश्वर दोनों ही प्रतिविम्ब हैं, इसलिये यह स्पष्ट ही 
प्रतिबिस्बवाद है। इस मत में समधि अज्ञान में प्रतिबिस्बित चैतन्य ईश्वर है और 
व्यष्टि अज्ञान के कार्यभूत अनेक बुद्धियों में प्रसिविस्बित चेतन्यरूप जीव हें । 

२ बुद्धि अन्तःकरण को कहते हैं, आद्य पत्त में बुद्धियों के भेद से बुद्धि के 
संस्कारों का भेद और संस्कारों के भेद से संस्काराचच्छिन्न अज्ञान का भेद और 
संस्कारावच्छिन्न अज्ञान के भेद से संस्कारावच्छिन्न अज्ञान में प्रतिबिम्बित चैतन्य 


का भेद इस प्रकार जीव नाना हैं। अन्त्य पच में तो बुद्धि के भेद से डुद्धि- 
प्रतिबिस्बित चैतन्य का भेद है इस प्रकार जीव नाना हा 


३ प्रतिबिग्व विस्व से अन्य नहीं है, यह अभी कहा है [ इसलिये 
[| £] इस ये 
द प्रतिविस्व बिस्वरूप से पारमाथिक ही है, अब वाचस्पति मिश्र से अभिमत 
अवच्छेदवाद दिखाता है --“अज्ञानविपयीभूतम? इत्यादि अन्थ से । 

७ आवरूप अज्ञान के सस्बन्ध से स्वयं (जीव ) ही स्व के रूप (ईश्वर) 
को नहीं जानता । जिसको नहीं जानता उस रूप से वह ईश्वर है और जो नहीं 
जानता उस रूप से वह जीव है। अज्ञान अनादि है, इसलिये यह अवस्था भी 
अनादि है, अज्ञान नाना हैं, अज्ञान की अपेक्षा अन्य कोई माया नहीं है । अज्ञान 
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चैतन्य जीव है, यह वाचस्पति मिश्र का मत है । इस पक्ष में अज्ञानो के 
नाना होने से जीवों को नाना मानते हैं | प्रत्येक जीव का प्रपञ्च मी 
पथकृप्र्थक्‌ है । जीव अज्ञानोपाधि होने से संसार का उपादान कारण 


ही ईश्वर की उपाधियाँ हैं । वे अज्ञान विपयता-सस्वन्ध से ईश्वर के स्वरूप 
के अवच्छेदक हैं और आश्रयता-सम्बन्ध से जीव के स्वरूप के अवच्छेदक हैं | 
तथा च, जैसे लोक में तूलाविद्या से उत्पन्न होनेवाले रजताभासस्थल में अविद्या 
की विपयीसूता शुक्ति रजत के उत्पादन में समर्थ नहीं होती है, किन्तु अविद्या 
जिसके आश्रित होकर नृत्य करती है, वह जीव ही अविद्या की सहायता 
से रजत की कल्पना करता है, वैसे ही चेतन भी ईश्वर मूलाज्ञान का विषय 
होने से जगत्‌ के उत्पादन में समर्थ नहीं है । किन्तु जीव ही अपनी-अपनी 
अविद्या की सहायता से जगत्‌ की कल्पना करते हैं । अन्य आचायौं ने व्यवहार 
की सिद्धि के लिये कूटस्थ, ब्रह्म, जीव, इशा इस भेद से चार चेतनों की कल्पना 
की है और जो अन्यों ने व्यवहार को सिद्धि के दिये जीव, इश, शुद्ध भेद से 
तीन चेतनों की कल्पना की है, वह कल्पना भी इस मत में नहीं करनी पड़ती । 
किन्तु जीव, ईश्वर भेद से चेतन के दो ही भेद हैं । निरुपाधिक शुद्ध ईश्वर 
एक ही है । जगत्‌ के उत्पादन के छिये शुद्ध चैतन्य से अतिरिक्त मायोपाधिक 
अन्य इंरवर की कल्पना करनी होती है । जगत्‌ का उत्पादन इस मत में जीव- 
कृत ही है । तथा च, शुद्ध चिति ही ईशपद्‌ से इस मत में कही जाती हे और 
वही शुद्ध चिति नाना प्रकार के जीव और उनकी नाना प्रकार की अविद्या और 
उनके कार्यभूत नाना प्रकार के प्रपञ्च इन सबकी अधिष्ठानभूता है, इसलिये 
उपचार से वह जगत्‌,कारण कही जाती है । इस मत में नाना प्रकार के जीव 
अत्येक अपञ्च की कल्पना करनेवाले हैं, इसलिये प्रत्येक जीव का प्पन्न भिन्न-भिन्न 
है। चैत्र के अज्ञान से कल्पित अप्च मैत्र के प्रत्यक्ष का विषय नहीं है, क्योंकि चैत्र को 
“इदं रजतम्‌" ऐसा ज्ञान होने पर चैत्र से भिन्न पुरुषों को उस रजत का त्यच्च 
नहीं होता है। क्योंकि अपने अज्ञान से कल्पित का अपने को ही प्रत्यक्ष हुआ 
करता है । जहाँ पर एक ही घट को बहुत-से चैत्रादि देखते हैं-ऐसा अनुभव होता 
है, वहाँ पर भी वास्तव में एक घट नहीं, किन्तु अनेक घट हैं। एक-एक द्रष्टा 
एक-एक ही घट को देखता है। जो घट चेत्र ने देखा वही मैत्र ने देखा, इस 

यभिज्ञा का तो यह वही ओषधि है इस प्रस्यभिज्ञा की तरह सजातीयता से 
उपपादन करना चाहिये । कोई कहते हैं, जहाँ दस पुरुषों ने एक घर देखा है, 
वहाँ दस द्रष्टाओं के दस अज्ञानों ने मिलकर एक घट उत्पन्न किया है। इस 
अकार उक्त अत्यभिज्ञा का उपपादन समीचीन रीति से हो सकता है । इस सन्दर्भ से 
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है ।. प्रत्यभिज्ञा अत्यन्त सादृश्य से होती है । प्रपञ्चसहित जीव की 
'उपाधिरूप अविद्या का अधिष्ठान होने से ईरवर में कारणत्व का उपचार 
है, यही अवच्छेदवाद है । 


चात्तिककार के मत में आभासवाद, संत्ञेपशारीरककार के मत में प्रतिविस्ववाद 
और वाचस्पति मिश्र के मत में अवच्छेदवाद है यह दिखाया गया । इन पत्तों 
में कौन-सा पत्त युक्ततर है ? वैसे ही “माया चाविद्या चैकेवेति यह साया और 
अविद्या का अभेदवाद है । “माया चाविद्या च भिन्नैवेति? यह माया और 
अविद्या का भेदवाद है, इन दोनों पक्षों में से कोन-सा युक्ततर है? चेसे ही 
एक ही अविद्या जीवत्व-प्रापक उपाधि है, इस पत्त में एकजीववाद है । एक ही 
अविद्या अन्तःकरण और अन्तःकरण के संस्कारों से अवच्छिन्न होकर जीव की 
उपाधि है, इस पक्ष में नाना अविद्यारूप जीव की उपाधि होने से नाना 
जीववाद है । इन पत्तों में कौन-सा युक्ततर है ? यैसे ही आाश्रयता-सम्बन्ध से 
साया ईश्वर की उपाधि है, इस पच में जगत्‌ ईशरचित है। और विपयता- 
सम्वन्ध से. साया इश्वर की उपाधि है, इस पक्ष में जीव-रचित है, इन पत्तों में 
-कौन-सा युक्ततरं है ? वैसे ही जगत्‌ जीव-रचित है, इस पच में इृष्टि-सष्टिवाद्‌ 
है । इंश्वराश्नित साया से जगत्‌ रचित है, इस पक्ष में साधारण सुछिवाद है। 
दृष्टि के अनुरोध से सृष्टि होती है ऐसा जो चाद है. उसको दृष्टि-सृप्टिचाद कहते 
हैं। जेसे स्वम में जितना जिसने देखा है, उतना ही वहाँ उत्पन्न हुआ है ओर 
“नहीं, क्योंकि उसमें कोई प्रमाण नहीं.हे । अथवा जैसे नेयायिक-मत में दो घड़ों 
में रहनेवाला द्वित्व जब ज्ञात होता है, उसी समय द्रष्टा की अपेक्षा बुद्धिः से 
.दो घड़ों में द्वित्व उत्पन्न होता है। उससे पहले एक घट के समीप में अन्य घट की 
“बहुत काल तक स्थिति होने पर भो द्वित्व उत्पन्न नहीं होता है। और जैसे जीव में 
(आश्रित तूलाविद्या से रचित प्रातिभासिक रजत जब तक देखा जाता है, तभी 
तक उसकी रचना होसी है, उससे पहले या पीछे नही; वैसे ही यह समझना 
“चाहिये, क्योंकि व्यावहारिक वस्तु ज्ञात हो अथवा अज्ञात हो वह कायं में 
समर्थ हुआ करती है, जैसे ज्ञात और अज्ञात अभि दाह को उत्पन्न करती. ही 
है। मातिभासिक वस्तु सो कदापि अज्ञात होकर कार्य करने में समर्थ नहीं हो सकती; 
क्योंकि अज्ञात ग्रातिभासिक की सत्ता ही नहीं है। वह कैसे काय करने सें समर्थ 
हो ? ज्ञान-काळ ही में उसकी सत्ता है। यही इटि-सट्टिवाद का बीज 
हे । ष्ट अथवा अहृष्ट सब वस्तु अपनी-अपनी कारण सामग्री से उत्पन्न होती 
हैं। दशेनकाल ही में उत्पन्न होती हैं यह नहीं । उनका दर्शन यदाकदापि हो 
सकता है, पेसा जो वाद है उसको साधारण सृष्टिवाद कहते हैं। इस: तरह 
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.„ अन्ञानोपहितं विम्बचेतन्यमाश्वरः । अज्ञानग्रतिबिम्बितं 
चेतन्यं जीव इति वा अज्ञानानुपहितं शुद्ध चैतन्यमीश्वरः, 
'अज्ञानोपहितं च जीव इति वा मुख्यो वेदान्तसिद्धान्त एकजीव- 
'चादाख्यः। इममेव च दष्टिसृष्टिचादमाचक्षते । अस्मि पक्षे 
जीव एव स्वाज्ञानवशाज्जगदुपादान निमित्तं च | दृश्य च सर्व 
प्रातीतिकम्‌ । देहभेदाच जीवभेदभ्रान्तिः । 
अज्ञान से उपहित बिम्ब चैतन्य ईश्वर है | अज्ञान में प्रतिबिम्बित 
“अनेक प्रकार के संशय होते हैं, अब युक्ततर सिद्धान्त का अदशेन करते हैं 
*“आज्ञानोपहितस? इत्यादि ग्रन्थ से । न । 
` १ आव यह है कि जैसे आकाश चार मकार का है--मूलभूत निरुपाधिक 
महाकाश एक, जल आदि उपाधि से सन्निहित सोपाधिक द्वितीय, जलान्तगंत 
जलादि से अवच्छिन्न तृतीय, जल में प्रतिबिस्बित चतुर्थ । वेसे ही चैतन्य भो 
चार प्रकार का है--मूलभूत निरुपाधिक शुद्ध चैतन्य एक, अविद्योपाधियुक्त 
सोपाधिक द्वितीय, अविद्यावच्छिन्न अविद्यान्तर्गत तृतीय, अविद्याप्रतिबिस्वित 
चतुर्थ । इस अतिबिम्बवाद में इनमें से चतुर्थ जीव का स्वरूप है और द्वितीय 
(ईश्वर का स्वरूप है, तृतीय ईश्वर का स्वरूप है यह कल्पना तो कर नहीं सकते, 
क्योंकि ईश्वर जीवों का नियन्ता है और प्रतिविस्व विस्ब के आधीन होता है, 
' इसलिये उपाधि से बहिभूंत विम्ब-चैतल्य ही उसका नियामक हो सकता है। 
उपाधि के अन्तर्गत चैतन्य नियामक नहीं हो सकता । अवच्छेदवाद में उक्त 
चार भेदों में से तृतीय जीवस्वरूप है और प्रथम इश्वरस्वरूप । इस मत में 
द्वितीय ईश्वरस्वरूप है यह कल्पना नहीं कर सकते, क्योंकि वह उपाधि के 
बहिभूंत होने से उपाधि के अन्तर्गत चैतन्य के प्रति नियामक नहीं हो सकता'। 
उपाधि के अन्तर्गत चैतन्यस्वरूप जीव का नियामक तो सर्वव्यापक शुद्ध 
चैतन्य ही है । इस प्रकार प्रतिबिम्बवाद और अवच्छेदवाद की रीति से दोनों 
अकारों से जोव-ईरवर का स्वरूप यहाँ सिद्धान्त है, इसलिये आचाय ने उन्दींका 
. -निर्देश किया हे । आभासवाद का तो यहाँ उल्लेख नहीं हे । इसका कारण यह 
` है कि आभासवाद्‌ में उपाधिविशिष्ट चिदाभास ही जीव है । उनमें से उपाधि अंश 
- और आभास अंश दोनों ही मिथ्या हैं, इसलिये मोक्ष में जीव के स्वरूप का 
` विनाश है। यह जानकर किसी पुरुष की सोच में प्रवृत्ति न होगी । यद्यपि शुद्ध 
चैतन्य मोक्ष का भागी शेप रह ही जाता है, परन्तु उससे क्या? उसका तो 
जीव-शब्द॒ की वाच्य कोटि में प्रवेश ही नहीं हे । और जो यह कहा है “अयमेव हि. 
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चैतन्य जीव है । अथवा अज्ञानोपाधिरहित शुद्ध चैतन्य इंरेबर है | 
अज्ञानोपडित चैतन्य जीव है । यही मुख्य वेदान्त का सिद्धान्त है । यही 
एक जीववाद कहलाता है। इसी को दृष्टि सष्टिवाद कहते हैं । इस पक्षमे 
जीव ही अपने आवरक अज्ञान से जगत्‌ का उपादान कारण एवं निमित्त 
कारण भी है । दृश्य सब प्रातिमासिक है । देह के भेद से जीव के मेद 
का भ्रम होता है । 


£ 


नोऽनथो यत्‌ संसार्यात्मदर्शनम? ( यही हमारे लिये अनर्थ है जो संसारी आत्मा 
का दर्शन है) इस वातिक में कहा हुआ संसारी भात्मा का दशंन शुद्ध 
चैतन्य को होता है, अथवा चिदाभास को? आद्य पक्ष में जीव बद्ध नहीं है, 
क्योंकि संसार्यात्मद्शनरूप बन्ध चिदाभासरूप जीव में है नहीं । द्वितीय पक्ष : 
में चिदाभास सुक्त नहीं है, इसलिये बन्ध-मोच का वेय्यधिकरण्य तदवस्थ ही 
रहता है। माया और अविद्या एक ही हैं, क्योंकि इसमें लाघव है। यह सब 
कल्पना व्यवहार-सिद्धि के लिये है और व्यवहार माया और अविद्या के अभेद में 
भी सिद्ध हो सकता है | जब माया और अविद्या का अभेद सिद्ध हो गया, तो 
अविद्या भी एक ही सिद्ध होती है। वह एक अविद्या स्वरूप ही से जीवस्वप्रापक उपाधि 
हे, इसलिये जीव भी एक ही है । जीव-भेद की जो प्रतीति होती है, वह देह- 
भेदमूलक भ्रम है । सुख-दुःखादि की उपलब्धि का भेद तो अन्तःकरणों के भेद 
से सिद्ध हो सकता है, क्योंकि कतृ त्व, भोक्तृत्वप्रापक उपाधि अन्तःकरण ही 
है अन्तःकरण नाना हैं । 'इसलिये एक जीववाद में सब शरीरों में क्रियासाम्य 
और भोगसाम्य की आपत्ति नहीं हो सकती । 

शङ्का-यदि भाया और अविद्या एक ही है, तो वही जीवत्वप्रापक' 
उपाधि है और वही इंशत्वप्रापक उपाधि; क्योंकि दूसरी कोई उपाधि है. नहीं 
ऐसी दशा में उपाधि की एकता होने पर जीव, ईश्वर का भेद केसे ? 

उत्तर--यद्यपि दोनों की एक ही उपाधि है, तथापि वह एक प्रकार से 
दोनों की उपाधि नहीं; किन्तु विषयता-सम्बन्ध से ईश्वर की उपाधि और 
आश्रयता-सम्बन्ध से जीव की उपाधि है। ईश्वर केवळ अविद्या का विषय ही . 
है, आश्रय नहीं है । अविद्या का आश्रय तो जीव ही है। अविद्या का आश्रय न 
होने से जगत्‌ की रचना ईश्वर नहीं करता । किन्तु स्वाझिक गज, रथादि की 
तरह जीव ही स्वाश्चित अविद्या से जगत्‌ की कल्पना करता है, इस मत में 
अर्थात्‌ दृष्टि-सृष्टिवाद फछित होता हे । इसलिये सव दृश्य पदार्थ प्रातिभासिक | 
ही हैं । यह सिद्धान्तरहस्य हे । 5: 0 
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एकस्यैव च स्वकह्पितगुरुशास्रादुपञवंहितश्रवणमननादि- 
दार्व्यादात्मसाक्षात्कारे सति मोक्षः । शुकादीनां मोक्षश्रवणं 
चार्थवादः । महावाक्ये च तत्पद्मनन्तसत्यादिपदवदज्ञानालु- 
पहितचैतन्यस्य  लक्षणयोपस्थापकमित्याद्या अवान्तरभेदाः 
स्वयमूहनीयाः । 

एक ही जीव का, अपने से कल्पित गुरु और शास्त्रा द्वारा श्रवण- 
मनन की दृढता से आत्मसाक्षात्कार होने पर, मोक्ष होता है। छुकदेबजी 


१ एक जीववाद में दो कल्प हैं। क्या एक ही जोव सब शरीरों में स्थित है, 
अथवा किसी एक शरीर में स्थित है ? प्रथम कल्प तो युक्त नहीं, क्योंकि दूसरे 
शरीर में होनेवाले सुखादि का दूसरे शरीर में अनुसन्धान का प्रसङ्ग हो जायगा। 
शरीर-भेद अनुसन्धान का नियामक है यह कल्पना तो कर नहीं सकते, क्योंकि 
कायब्यूह में शरीरान्तरस्य सुखादिकों का शरीरान्तर में योगी को अनुसन्धान 
होता है, इसलिये अन्त्य कल्प ही युक्त है । यद्यपि इस कल्प में थमुक शरीर में 
जीव स्थित है, यह निश्चय नहीं हो सकता । तथापि किसी एक में स्थित है यह 
निश्चय तो हो ही सकता है। बस, जिसमें स्थित है, वही जीव मुख्य है । अन्य 
सब देवदत्त आदि मिश्यासूत जीवामास उससे कल्पित हैं, इसलिये सभी मिथ्या 
ही हें । जैसे नानाजीववाद में भी यज्ञदत्त से स्वम में कल्पित देवदत्त आदि 
, मिथ्या.होते हैं, वैसा ही यहाँ भी समझना चाहिये । गुरु-शिष्य-भाव और श्रवण-मनन 
आदि सब उस एक शरोरस्थ जीव से कल्पित हे । जब कभी आत्मसाक्षात्कार से 
मोक्ष होगा, तो उसी एक का और किसी का नहीं । क्योंकि और जीव ही नहीं 
हैं। इस दशा में अनेक शुक, वामदेवादि सुक्त हो गये यह कहना अर्थवादुमात्र 
है, चस्तु-स्थिति नहीं है । यदि शुकदेव की मुक्ति मान ली जाय, तो इस काल में 
जगत्‌ का दर्शन ही न हो; इसलिये एक जीववाद में एक शुक की सुक्ति होने 
से सबकी युक्ति का प्रसङ्ग है ही । यह एक मुख्य जीव जिस शरीर में स्थित है 
तथा अन्य सब शरीर और उनमें रहनेवाले सब अन्तःकरणादिक भी व्यावहारिक 
सत्य ही हैं। परन्तु अन्य शरीरों में सब जीव प्रातिभासिक ( मिथ्याभूत ) हैं 
यह समभना चाहिये । 

शक्का--'तत्वमसि' महावाक्य में 'तत्‌' पद्‌ पूवे प्रकरण में स्थित जगत- 
कारण का परामशंक है और वह जगत्‌-कारण यदि जीव है, तो उसका 'त्वः पद के 
वाच्य सम्बोध्य ( श्वेतकेतु ) जीव में अभेदान्वय का सम्भव है, तो यह महावाक्य 
` बरह्मम्रतिपादक न होगा । उत्तरमें कहते हैं ‘महावाक्ये च? इति । 
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का मोक्ष हुआ ऐसा कहना अर्थवाद है | महावाक्य में स्थित “तत्‌ पद अनन्त, 
संल आदि पदों के समान अज्ञान से अनुपहित चैतन्य का लक्षणा से बोध 
कराता है इत्यादि अवान्तरमेदों.को स्वयं जान लेना चाहिये । 


नजु वस्तुनि विकर्पासम्भवात्‌ कथं परस्परविरुद्धमत- 
प्रामाण्यस्‌ । तस्मात्‌ किमत्र हेय किसुपादेयमिति चेत्‌, क 
एवमाह वस्तुनि विकल्पो न सम्भवतीति । स्थाणुर्वा पुरुषो वा 
राक्षसो वेत्यादिविकरपस्य वस्तुन्यपि दर्शनात्‌ । अताक्तिकी सा 
कल्पना पुरुषबुद्विमात्रप्रभवा। इयं तु शा्रीया जीवेश्वरविभागादिः 
व्यवस्थेति चेत्‌, नूनमतिमेधाची भवान्‌ । अद्वितीयात्मत हि. 
ग्रधानं फठवच्यादज्ञातत्वाच्च प्रमेयं शास्रस्य । जीवेश्वरविभागादि- ` 
कंल्पनास्तु पुरुषवुद्धिमात्रप्रभवा अपि शात्नेणानूचन्ते, तन्वज्ञानो- 
पयोगित्वात्‌ । फरुवर्सञ्निधावफरं तदङ्गमिति न्यायात्‌ । भ्रम- 
सिद्धस्यापि श्रुत्याऽ्चुवादसम्भवात्‌ । एतेन द्वेतज्ञानेनादैतज्ञानस्य 
बाधो निरस्तः । घटादिद्वेतनिश्रयंस्याप्यद्वेतसन्मात्रांशे . अज्ञाते 
आमाण्यास्युपगमा्च। ज्ञानाज्ञानयोः समानाश्रयविपयत्वानियमात्‌। 
जड च प्रमाणप्रयोजकामावेनाज्ञानानङ्गीकारात्‌ । सर्वश्रमाणानां 
चाज्ञातज्ञापकत्वेन प्रामाण्यात्‌ । तद्वच्छिन्नचैतन्याज्ञानादेव 
तत्राप्यज्ञातव्यबहारोपपत्तेः | प्रामाण्यस्य चाज्ञातज्ञापकरूपत्वात्‌। . 
अन्यथा स्मृतेरपि तदापत्तिरिति। एवं वेदान्तेषु सर्वत्रेब॑विधे ` 
बिरोघेऽयमेव परिहारः । तदाहुर्वा्तिककारपादाः- | 
“यया यया भवेत्पुंसो व्युत्पत्तिः प्रत्यगात्मनि । 
सा सेव प्रक्रिया ज्ञेया साध्वी सा चानवस्थिता ॥! 
१ उद्दालक रवेतकेतु के अति. आत्मतरव का उपदेश करने के लिये प्रवृत्त 
इए ६ । तथा च, प्रकरण के अनुरोध से यह श्रुति ब्रह्मपरक हे ऐसा निश्चय होने _ 


पर तात्पय की अनुपपत्ति से 'तत' पद और "स्व॑? पद्‌ इन दोनों की निरुपाधिक शुद्ध 
चैतन्य में लक्षणा का स्वीकार है, इसलिये अति का तात्पर्य उपपन्न होता है । 
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_- इति । थुतितात्पर्यबिषयाभूतार्थविरुद्व च हेयमेवेति 
शतश उद्घोषितमस्मामिः । तस्मान्न किश्विदेतत्‌ । तदेवं जीवस्यो- 
पाधिनाभिभूतत्वात्संसारोपलब्धिः । परमेश्वरस्य तृपाधिवशित्वा- 
त्सर्वज्ञत्वादिकमिति सम्यशुपपद्यते व्यवस्था । 

: “वस्तु में तो विकल्प हो ही नहीं सकता, इसलिये परस्पर विरुद्ध 
मंतों में प्रामाणिकता कैसे ज्ञात होगी । इससे किसका यहाँ पर ग्रहण 
करना चाहिये यह यदि कहो तो पहिले बताओ कि कौन कहता है 
वस्तु में विकल्प नहीं होता । स्थाणु है ?'या पुरुष है ? अथवा राक्षस | 
` है? इत्यादि विकल्प वस्तु में भी देखा जाता है । 


शक्का-वहृ कल्पना तात्त्विक नहीं है; किन्तु पुरुष की बुद्धिमात्र 
से पैदा हुई है । यह जीव-ईरवर के विभाग की व्यवस्था तो शास्रीय है । 


समाधान-निश्चैय, आप बडे बुद्धिमान्‌ हैं । अद्वितीय आत्मतत्त्व 


१ सिद्ध वस्तु का एक प्रकार का ही स्वरूप हुआ करता है । उसमें वस्तु ऐसी 
है या वेसी है यह कथन सम्भव नहीं। यदि ऐसा कहें, सो एक ही कथन को प्रामाण्य 
होगा, अन्य सब कंथन अप्रमाण होंगे। ऐसी दशा.में परस्पर विरुद्ध जीवस्वरूप 
के प्रतिपादक वातिककार, संक्षेपशारीरककार, वाचस्पति मिश्र इनमें से कोई 
एक ही यथार्थ वक्ता हो सकता है । उस एक का मत उपादेय, अन्य का त्याज्य 
होना चाहिये यह आशय है । । 

२ शाख तत्वावेदक है, इसलिये शास्रोक्त जीवेश्वरस्वरूप के विभाग की 
व्यवस्था मुसुछुओं को प्रमाण माननी चाहिये यह आशय है । सोपहास दूषित 
करते हे--'नूनम' इस अन्थ से । 

. ३ शाख्न में जिन-जिन विषयों का प्रतिपादन किया जाता है, उनमें से एक ही 
मुख्य होता है और सब उसके साक्षात्कार के उपयोगी हुआ करते हें । शास्त्र में 
अद्वितीय आत्मतत्त्व का ज्ञान मोक्ष का साधन कहा है। वही मुख्य प्रमेय है । 
आत्मतत्त्व का ज्ञान जिस-जिस मागे से सुलभ हो सकता है, चेसे अनेक मार्ग 
अन्थकारों ने अपनी-अपनी बुद्धि के अनुसार कल्पना करके दिखाये हैं। कल्पित 
वस्तु कभी सत्य भी हुआ करती है, इसलिये अन्थकारो से प्रदशित मागो में 
कोई एंक मागे सत्य भीं हो सकता है । परन्तु परस्पर विरुद्ध अनेक मार्गों के 
सत्य होनेमे सम्भावना का गन्ध भी नहीं है । कदाचित्‌ यह सभी प्रदर्शित मागे 
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फलवाला होने से शास्त्र का प्रधान है और अज्ञात होने से वही 
अद्वितीयात्मतत्त्व शास्र का प्रमेय है । जीव और ईश्वर के विभाग की 
कल्पना यद्यपि पुरुषों की बुद्धि से उत्पन्न हुई है, तथापि शाख् उसका अनुवाद 
करता है, क्योंकि वह तत्त्वज्ञान में उपयोगी है । फलवान्‌ की सन्निधि 
में फलरहित प्रधान का अङ्ग हो जाता-है इस न्याय से भम से सिद्ध 
जीव-ईश्वर विभाग का श्रुति से अनुवाद हो सकता है । इससे द्वैतज्ञान 
से अद्वेतज्ञान के बाध का निराकरण हो गया। घटोदि द्वैतज्ञान भी 


असत्य हों यह भी सम्भव है। जो कुछ भी हो, मुख्य प्रमेय के ज्ञान के 

उपकारक सभी मागं हो सकते हैं, इसलिये अप्रामाण्य की शङ्का का अवकाश 
fe जैसे € € ~ ° 

नहीं है। जैसे श्रुति में भी कोई अर्थवाद्‌-वाक्य सर्वथा अविद्यमान अर्थ का 


` प्रतिपादन करता हुआ भी विधिप्ररोचनरूप मुख्य कार्य को सिद्ध करता ही है । 


एतावता अर्थवाद-वाक्य में अप्रामाण्य नहीं होता है, वेसा ही यहाँ भी 
समना चाहिये । यदि यह सब मार्ग असत्य ही हैं, तो “रूपं रूपं प्रतिरूपो 
बभूव’ इत्यादि श्रुतियों में उसका कथन क्यों है? उसका उत्तर कहते हैं 
'श्रमसिद्धखापीति' । 

१ जैसे असत्य स्वाम् पञ्च का श्रुति अनुवाद करती है, वैसे ही असत्य 
व्यावहारिक प्रपञ्च का भी श्रुति अनुवाद ही करती है । 


२ जीवेरवर-विभागरूप ह्रैतप्रपञ्च की प्रतीति के मूलभूत अज्ञान के सिद्ध 
करने से उक्त रीति से अद्वितीयात्मतच्वज्ञान ही परम पुरुषार्थ का साधन है। 
अद्वितीयात्मतश्वज्ञान ही फलवान्‌ होने से और अज्ञानविषयक होने से सबसे 
बलवान्‌ प्रमाण है। द्वेतज्ञान प्रमाण नहीं, क्योंकि वह अध्यासमूछक होने से 
दुबल है । 
| ३ विरोध होने पर बलवान से बाधित दुर्बल में अग्रमाणता हुआ | करती 

' है। यहाँ तो विरोध ही नहीं है, क्योंकि घरोऽस्ति? यहाँ पर घट अंश और 
सत्‌ अंश प्रतीत होते हैं । उनमें से सत्‌ अंश के साथ तो अद्वितीय आात्मतस्व- 
ज्ञान का विरोध नहों है, क्योंकि स्व के साथ स्व का विरोध नहीं हुआ करता। 
अद्वितीय आत्मतत्त्व ही तो सत्‌ अंश है । ऐसी दशा में विरोध का अभाव होने से 
धट््ञान सत्‌ अंश में प्रमाण ही है। घट अंश के साथ भी उसका विरोध नहीं हे 
{ क्योंकि घट अंश ज्ञात ही नहीं है। उसके साथ विरोध कैसे ? “घट: प्रकाशते’ यह 

व्यवहार तो घट के अधिष्ठान चेतन अंश के अभिप्राय से है और यह अवश्य 
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अज्ञात अद्वैत सन्मात्र अंश में प्रमाण है ऐसा खीकार किया है । ज्ञान 
और अज्ञान इन दोनों के आश्रय और विषय एक हुआ करते हैं यह 
नियम हे । जड़ में प्रमाण और प्रयोजन का अभाव होने से अज्ञान 
का अङ्गीकार नहीं है ।. सब प्रमाणों को अज्ञातज्ञापक होने के कारण 
ही प्रामाण्य है । तत्‌ तत्‌ विषयावच्छिन चैतन्य के अज्ञान से तत्‌ तत्‌ 
विषयों में अज्ञानव्यवहार की उपपत्ति हो जायगी | अज्ञातज्ञापकत्व ही 
प्रामाण्य का खरूप है । अन्यथा (ज्ञातज्ञापक को प्रमाण मानने पर) ` 
स्मृति को भी प्रमाण मानना पड़ेगा | इस प्रकार वेदान्त में सब जगह 
ऐसे विरोध होने पर यही परिहार है । वार्तिककारपादों ने भी कहा है- 


स्वीकार करना चाहिये । अन्यथा जो घट स्वरूप से जड एवं प्रकाश से विरुद्ध 
स्वभाववाला है, वह स्वरूप से कैसे प्रकाशित हो सकता है ? इसलिये घट के 
अधिष्ठान चेतन ही का घटरूप से प्रकाश होता है, उस प्रकाश का घट में आरोप 
. करके “घटः ग्रकाशते' यह व्यपदेश गौण ही है । कि च, जो अज्ञान का आश्रय 
हुआ करता है, वही ज्ञान का आश्रय हुआ करता है । अचेतन पापाण आदि 
अज्ञान के आश्रय नहीं हैं, क्योंकि ज्ञान और अज्ञान का समान आश्रय हुआ 
करता है यह नियम है। इसलिये जो अज्ञान का विषय है, वही ज्ञान का विषय है 
यह नियम है। घट अज्ञान का विषय नहीं, इसलिये वह ज्ञान का भी विषय 
नहीं । इसलिये घट अंश ज्ञात नहीं है यह सिद्ध हुआ । 

शक्का--घटं न जानामि’ (मैं घट को नहीं जानता ) इस प्रकार घट में 
` अज्ञान--विषयता की प्रतीति होती है । 

उत्तर--घट के अधिष्ठान चेतन ही के अज्ञान से “घटमहं न जानामि? 
इस व्यवहार की सिद्धि हो सकती है, इसलिये अतिरिक्त घटविषयक अज्ञान 
की कल्पना में कोई प्रमाण नहीं है, गौरव भी हे, चित्‌-अंश के अज्ञान के 
- प्रयोजन की अपेक्षा से स्वतन्त्ररूप से घटविपयक. अज्ञान का कोई प्रयोजन भी 
नहीं है, इसलिये चेतन-अंश ही अज्ञात है, चेतन-अंश की ज्ञापकता ही से 
'घटोऽस्ति’ इस ज्ञान को प्रामाय्य है । घट-अंश की ज्ञापकता से नहीं, घर-अंश 
सो अज्ञान का विषय ही नहीं है । अज्ञातज्ञापक ही प्रमाण हुआ करता है। 
अन्यथा ज्ञातज्ञापक स्सति में भी प्रामाण्य का प्रसङ्ग हो जायगा । 

१ जैसे जीव के स्वरूप के विषय में अनेक निबन्धकारों से कहिपत आभास 

आदि वाद परस्पर विरुद्ध होते हुए भी अग्राह्य नहीं हैं, क्योंकि अद्वितीय आत्मतरव- 
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. "जिस-जिस प्रक्रिया से पुरुष को प्रत्यगात्मा में. व्युत्पत्ति हो, : वही 
प्रक्रिया साध्वी समझनी चाहिये । वह अनर्वस्थितः है ।' श्रुतितात्पर्य- 
विषयीभूत अर्थ से विरुद्ध अर्थ का त्याग कर देना चाहिये | यह बात 
हमने सैकड़ों बार उदूघोषपूर्वक कही है । अद्वितीय आत्मा में ही सब 
अमाणों के समन्वय का समर्थन होने से कुछ असमञ्जस नहीं है । इस 
प्रकार जीव को उपाधि से अभिभूत होने से संसार की उपलब्धि होती 
'है। उपाधि परमेश्वर के वश में है, अतः परमेश्वर में सर्वज्ञत्वादि है 
इससे व्यवस्था ठीक बन गयी । 

नलु भवत्वविद्यावशाज्जीवेश्वरविभागव्यवस्था। मानमेयादिः 

अतिकर्मव्यवस्था तु कथमिति चेत्‌, उच्यते । दृश्यत्वाज्जडस्था- 
ह्विनाशित्वाच परिच्छिन्नाप्यविद्या अनिर्षचनीयत्वेन विचारासहा 
.आवरणविश्षेपशक्तिद्गयवती सर्वगतं चिदात्मानमाब्रृणोति । 


शङ्का-अविद्या के वश से जीव और ईश्वर-विभाग की व्यवस्था 
भले ही हो जाय प्रमाण, प्रमेय आदि प्रतिकर्म व्यवस्था कैसे होगी ? 


रूप सुख्य प्रयोजन के ज्ञान की साधनता सब वादों में तुल्य ही हे । 
उसी के लिये उनकी कल्पना हे । तथा च, मुख्य प्रमेय के ज्ञान के 
उपकारक होने से सवका अविरोध है, इसलिये वे सभी आह्य हैं । "तत्वमसि? 
महावाक्य जीवात्मा और परमात्मा की एकता का बोधक हे यह सव अद्वेत- 
वादियों ने अङ्गीकार किया है। वार्तिककार के अनुयायियो ने जहज्ञक्षणा से 
उसकी सिद्धि की है । संक्षेपशारीरक और वाचस्पति मिश्र के अबुयायियों ने 
जहदजहज्ञक्षणा से एकता का उपपादन किया है। धमराजाध्वरीन्दों ने लक्षणा 
के विना ही उसका समर्थन किया है, इस प्रकार आपाततः आरम्भ में 
ˆ विरोध अतीत होने पर भी पर्यन्त मे ऐक्य प्रतिपादन में अविरोध ही है । 

` १ अनिश्चित है, तो भी कोई हानिं नहीं है, क्योंकि मुख्य तात्पय 
विपयीमूत अर्थ के विरुद्ध नहीं है । = 

२ सव काल में सब पुरुषों से सब पदार्थ ज्ञात नहीं होते हैं, किन्तु 

किसी काळ में किसी पुरुप से कोई ही पदाथ ज्ञात होता हे । इस व्यवस्था को 
“मान मेयादिमतिकमंब्यवस्था व्यवस्था” कहते हैं । यह व्यवस्था ईश्वर में नहीं है, क्योंकि 
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समाधान-इस विषय में कहा. जाता है । इईय होने से, जड़ 
होने से, विनाशी होने से परिच्छिन्न भी अविद्या अनिर्वचनीय होने के 
कारण विचार को सहन नहीं करती हुई आवरण और विक्षेप दो 
शक्तिबाळी है । सर्वगत चिदात्मा का आवरण कर ळेती है । 


अङ्गाझारिच नयनपुरःस्थिता स्र्यमण्डलम्‌ । तत्र चक्षुष 
एवाचरणऽङुलेरप्यभानग्रसङ्कात्‌ । अधिष्ठानावरणमन्तरेण विश्षेपा- 
लुपपत्तेश्च। ततश्च स॒ पूर्वपूवेसंस्कारजीवकमंप्रयुक्ता सती निखिल- 
जगदाकारेण परिणमते । सा च स्वगतचिदाभासद्वारा चित्तादा- 
्म्यापन्नेति तत्कायमपि सर्वमाभासद्वारा चिदनुस्यूतमेव । 


. ईश्वर को सदा ही सब पदार्थों का ज्ञान बना रहता है, इसलिये उक्त व्यवस्था 
जीव ही में है। उसमें उपपत्ति दिखाते हैं 'दृश्यत्वात इत्यादि अन्थ से । 

१ दृश्य द्र की अपेक्षा से अन्य है, इसलिये उसमें चस्तु-परिच्छेद हे । 
जड़ चेतन में कल्पित है, इसलिये चित्‌ का अव्यापक होने से उसमें देश 
परिच्छेद है । विनाशी है; इसलिये कालपरिच्छेद है । .इस प्रकार. दर्या, जड़ा, 
विनाशिनी अविद्या त्रिविध परिच्छेद से युक्त है । वह अविद्या स्वयं अनादि है ' 
आर चिदात्मा के साथ उसका सम्बन्ध भी अनादि हे । उसका सम्बन्ध चिदात्मा 
के साथ सम्पूर्णतः से नहीं हे, किन्तु जेसे सर्प भी घट महाकारा के किसी भाग 
से संयुक्त होता है, वेसे ही यह अविद्या आत्मा के किसी भाग में संयुक्त है । 
ज्ञान से इसका वाध होता है, इसलिये यह सती ही नहीं है। “अहमज्ञः इस 
अतीति से इसकी सिद्धि होती है, इसलिये असती भी नहीं । इसलिये सत्‌-असत्‌ 
से विलक्षण अनिवंचनीया है । अनिवंचनीयत्व ही इसका स्वरूप है, इसलिये 
ऐसी है या चेसी है, इस बिचार का उसमें अवकाश, नहीं है । 
इसलिये 'साध्यस्तानध्यस्ता वा’ यह प्रागुक्त विकल्य निरस्त हो गया । इस 
अविद्या की आवरण-शक्ति और विक्षेप-शक्ति इन दो शक्तियों की कल्पना काये 
के अनुसार की जाती है। उनमें से आवरण-शक्ति से अखण्ड परमानन्द 
साक्षात्कारस्वरूप चिदात्मा का आवरण करती है । इसी लिये यह आत्मा स्वयं 
प्रकाशरूप होता हुआ भी स्वयं प्रकाशरूप से प्रतोत नहीं होता । और विक्ेप- 
शक्ति से आकाशादि प्रपञ्च को उत्पन्न करती है । 

'झङ्का--अविद्या आत्मा के किसी एक देश में स्थित है, वह सवेच्यापक . 
चिदात्मा का केसे आवरण कर. सकती है? दृष्टान्त द्वारा उत्तर देते हैं-- 

“अजुछिरिव' इत्यादि न्थ से-- ` 
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नेत्र के सामने रक्खी हुई अङ्गुलि जैसे सूर्यमण्डल का आवरण . 
कर ळेती है । वहाँ पर नेत्र के भी आइत होने पर अङ्कुलि का भी 
अमान प्रसङ्ग होता है । अधिष्ठान के आवरण के बिना विक्षेप की भी 
उपपत्ति नहीं हो सकती । इसलिये वह अविद्या पूर्य-पूर्व संस्कार से जीव 
के कर्मा से प्रयुक्त होती इई, समस्त संसार के आकार से परिणत हो 


१ शङ्का-अङ्गुलि सूयेमरडळ का ही आवरण करती है, चक्चरिन्द्रिय का 
आवरण नहीं करती, इसमें प्रमाण देते हैं । 

२ चषुरिन्द्रिय का आवरण होने पर अङ्गुछि का दर्शन नहीं हो सकता है, . 
इसलिये अङ्गुछि सूर्यमण्डळ का ही आवरण करती है यह कल्पना करनी चाहिये । 

३ जैसे शुक्ति में रजताध्यासस्थल में शुक्ति अंश यदि थनादृत हो, तो 
रजताध्यास नहीं हो सकता, वैसे ही चिदात्मा यदि अनावृत हो, तो प्रपञ्चाध्यास 
नहीं हो सकता है । इसलिये म्रपञ्चाध्यास की अन्यथानुपपत्ति से, अविद्या से 
चिदात्मा आदृत है यह निश्चित होता है । 

४ अविद्या का स्वगत चिदाभास के साथ तादात्म्य है। चिदाभास 
मुख्य चिति से अतिरिक्त नहीं है । इसलिये चिदाभास का मुख्य चित्‌ के साथ 
तादात्म्य है। अतः अर्थात्‌ सिद्ध हुआ कि अविद्या चित्तादात्म्य से युक्त हे । इसलिये 
अविद्योपादानक यह सारा म्रपञ्च चित्तादात्म्य से युक्त ही है चित्‌ ही ईश पद का 
वाच्य है। इश्वर दीपक की तरह स्व-सम्बद्ध सव पदार्थो का प्रकाशक 
है । स्वभावसिद्ध अथं में किसी अन्य की अपेक्षा नहीं हुआ करती, इसलिये 
ईश्वर का ज्ञान कादाचित्क नहीं है; किन्तु सवदा बना रहता है इसी लिये इंवर 
सर्वज्ञ है । जीव का तो बिपय के साथ सम्बन्ध है नहीं, क्योंकि विषय जीव में 
कल्पित नहीं है । अध्यास ही सम्बन्ध है, बाह्य विषय ईश्वर में अध्यस्त हैं; 
इसलिये ईश्वर ही का उनके साथ अध्यास सम्बन्ध हे । जीव को तो विपय के 

साथ सम्बन्ध के लिये और विषय के आवरण-भङ्ग के लिये अन्तःकरण की वृत्ति 
की अपेक्षा है, ईश्वर का तो व्यापक होने से विषय के साथ सदा सम्बन्ध है 
और अविद्या ईश्वर के वश में है, इसलिये ईश्वर की दृष्टि से विषय में आवरण 
नहीं है, जैसे चछ के तेजस होते हुए भी मनुष्य की दृष्टि में अन्धकार के 
निवारण की सामर्थ्य नहीं है, इसलिये अन्धकार विषय को आबृत कर लेता 
है । बिल्ली की दृष्टि से तो अन्धकार से विषय का आवरण नहीं होता है, वैसे 
ही ईश्वर की दृष्टि से विषय में आवरण नहीं है । इसलिये निरपेक्ष होने से ईश्वर 


को सदा सब चस्तुओं का ज्ञान बना रहता हे । 
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जाती है । वह अविद्या अपने में रहनेवाले चिदाभास के द्वारा चेतन के 
साथ तादात्म्याध्यास को प्राप्त हुई है, अतः उसका समस्त कार्य आभास 
के द्वारा चेतन से अनुगत ही है । 


तथा च चेतन्यस्य दीपवत्स्वसम्बद्भसर्वभासकत्वाज्जगदुः 
पादानचंतन्यं ग्रमाणापेक्षामन्तरेणेव सर्वदा सर्वे भासयत्सज्ञं 
भवति । तेन तत्र न मानमेयादिव्यवस्था | किन्तु जीवे । तस्य 
बुद्भ्यवच्छिन्नत्वेन परिच्छिन्नत्वात्‌ । तेन चिदभिव्यक्तियोग्येन 
येनान्तःकरणेन यदा यत्सम्बद्धं भवति तदेव तदा तदवच्छिन्नो 
जीवोऽनुभवतीति न साङ्कयग्रसङ्गः | 
क्योंकि चैतन्य दीपक की तरह अपने साथ-साथ सम्बन्ध रखनेवाळे 
सभी पदार्थों का प्रकाशक हुआ करता है । इसलिये जगत्‌ का उपादान 
चैतन्य ईश्वर प्रमाण की अपेक्षा के बिना ही सर्वदा सबका भान करता | 
हुआ सर्वज्ञ होता है । इसलिये उसमें प्रमाण-प्रमेय की व्यवस्था नहीं 
है । किन्तु जीव में है । क्योंकि जीव बुद्धि से अवच्छिन्न होने के 
कारणं परिच्छिन्न है । इसलिये चैतन्य की अभिव्यक्ति के योग्य जिस 


१ परिच्छिन्न होने से असन्निकृष्ट वस्तुओं के साथ जीव का सम्बन्ध नहीं 
है, इसलिये चह सवेक्ष नहीं । सन्निकृष्ट वस्तुओं के साथ भी जीव का सम्बन्ध 
अन्तःकरण द्वारा ही होता है, इसी लिये सुषुसि-अवस्था में अन्तःकरण की वृत्ति 
के अभाव होने-से ज्ञान नहीं होता है । तथा च जीव-ज्ञान अन्तःकरण की 
वृत्ति के अधीन है । वह केसे सदा हो सकता है ? 

शङ्का--अन्तःकरण जीव की उपाधि है, इस पक्ष में तो यह कथन ठीक हे। _ 
परन्तु जिस पक्ष में अविद्या जीव की उपाधि है, उस पक्ष सें आविद्यक सर्व वस्तुओं 
के साथ जीव का नित्य सम्बन्ध है ही, उस.पत्त में जीवको सर्वज्ञ होना चाहिये । 

उत्तर अविद्या और माया भिन्न-भिन्न हें । इस पक्ष में मायोपाधिक 
ईश्वर जगत्‌ की रचना करता है । माया और अविद्या के अभेद पच में भी वित्षेप-' 
शक्तिप्रधान अविद्या इश्वर की उपाधि है और आवरण-शक्ति-अधान जीव 
की उपाधि है, इसलिये इस पक्ष में भी ईश्वर ही जगत्‌ का खश है, ईश्वर 
स्वयं अधिष्ठान होकर माया को भूतभौतिक सृष्टि के आकार में परिणत करता 
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अन्तःकरण के साथ जीव का जिस काल में: सम्बन्ध होता है,' उस 
काळ में. उस अन्तःकरण से अवच्छिन जीव ही अनुभव. करता है, 
अतः साङ्कर्यं नहीं हुआ | 
एवमत्र ग्रक्रिया--शरीरमध्ये स्थितः सर्वशरीरव्यापकः 
सच्त्रग्राधान्येन सूक्ष्मभूतारऽ्धोऽन्तःकरणार्योऽविद्याविवतों 
दर्षणादिवदतिस्वच्छो नेत्रादिद्वारा निर्गत्य योण्यान्‌ घटादिः 
विषयान्‌ व्याप्य तत्तदाकारो भवति छुतताग्रादिबत्‌ । तस्य च 
सौरालोकादिवत्‌ झटित्येव संकोचविकासाबुपपद्येते । | 
ऐसी यहाँ पर प्रक्रिया है--शरीर में स्थित सारे शरीर में व्यापक 


है, यह तात्पर्य है। इन दोनों पक्षों में अविद्योपहित जीव सर्वव्यापक होता 
हुआ भी जगत्‌ का अधिष्ठान न होने से असङ्ग है । और भूतभोतिक वस्तुओं के 
साथ उसका कोई सम्बन्ध नहीं है । जैसे आमके फल में व्याप्त होकर रहनेवाले 
रूप का रस के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है, वेसे ही सर्वच्यापक होते 
के भी जीव का किसी वस्तु के साथ सम्बन्ध नहीं है । तथा च अन्तःकरण की 
बृत्ति से वस्तु का सम्बन्ध होने पर ही जीव को ज्ञान. होता है। इसलिये जीव का 
ज्ञान अन्तःकरण की वृत्ति के अधीन ही है । 


. शक्का--जिस पक्ष में अविद्या और माया एक ही हैं और वह विषयता- 
सस्बन्ध से इेशवर की उपाधि है और आश्रयता-सम्बन्ध से जीव की उपाधि। उस 
पक्ष म साया का आश्रय न होने से ईश्वर जात्‌. का स्रष्टा नहीं है, किन्तु माया 
का आश्रय जीव ही स्वयं अधिष्ठान वनकर माया में जगत्‌ को कल्पना करता 
है । इस पक्ष में जीव असङ्ग नहीं है, सब वस्तुओं के साथ उसका सम्बन्ध हे, 
इसलिये अन्तःकरण की बृत्ति की अपेक्षा के बिना ही जीव को सर्वज्ञ 
होना चाहिये । * 

उत्तर--इस पत्त में भी तत्तद्वस्तुगत अज्ञानक्कत आवरण के भङ्ग के लिये 
अन्तःकरण की वृत्ति की अपेक्षा आवश्यक है, क्योंकि अन्तःकरण घरादि ज्ञान- 
'काळ में घटादि विषय-देश में आस होकर स्वयं अज्ञान का परिणाम होता हुआ 
भी सास्विकतर होने से. अति स्वच्छ एवं चैतन्य की अभिव्यक्ति के योग्य हो, 
विषयाकार से परिणत होकर विषयगत अज्ञानावरण को दूर कर देता है। 

४ अविद्या के परिणाम जो अपञ्चीकृत सूचम पञ्च भूत हैं, उनमें से प्रत्येक 
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(व्याप्त), सत्त्वप्रधान. होने के कारण सूक्ष्म भूतों से आरब्ध, अन्तःकरण 
नामक, अविद्या का विवत, दर्पण आदि के समान स्वच्छ, नेत्र आदि के 
द्वारा. निकल कर योग्य घटादि विषयों को व्याप्त करके पिघले हुए तांबे 
के समान तत्तत्‌ घटाद्याकार हो जाता है । उसके सूर्य के प्रकाश के | 
समान शीघ्र ही सङ्कोच एवं विकास भी उपपन्न होते हैं । 


स च सावयवत्वात्‌ परिणममानो देहाभ्यन्तरे घटादौ च 
सम्यग्‌ व्याप्य देहघटयोमध्येऽपि चक्षुवदविच्छिन्नो व्यवतिष्ठते । 
तत्र दहावाच्छिन्नान्तःकरणभागोऽहङ्काराख्यः कर्तेत्युच्यते । देह- 
विषयमध्यवर्ती दण्डायमानस्तङ्कागो बृत्तज्ञानाख्यः क्रियेत्युच्यते। 
विषयव्यापकस्तङ्कागो विषयस्य ज्ञानकर्मत्वसम्पादकमभिव्यक्ति- 
योग्यत्वमित्युच्यते। तस्य च त्रिभागस्यान्तःकरणस्यातिस्वच्छ- 
त्वाच्चेतन्यं तत्राभिव्यज्यते। तस्य चाभिव्यक्तस्य चैतन्यस्मै- 
कत्वेऽप्यमिव्यञ्गकान्तःकरण भेदात्‌ त्रिधा व्यपदेशो भचति । क्त 
भागावच्छिन्नश्चिदंशः प्रमाता । क्रियामागावच्छिन्ननि दंशः 
माणम्‌ विषयगतामिव्यक्तियोग्यत्वभागावच्छिन्नश्रिदंजञः 
ग्रमितिः । प्रमेयं तु विषयगत ब्रह्मचेतन्यमेवाज्ञातम्‌। तदेव च 
ज्ञातं सत्फलम्‌ । 


के अनन्त अंश हैं । उनमें कई सच्चप्रधान, कई रजःप्रधान, कई तमःप्रधान हैं । 
उनमें से सच्वप्रधान अंशों में भी पृथ्वी, जल, तेज, वायु और आकाश का एक- 
एक. अंश मिला रहता है। इस प्रकार अनन्त पञ्चकों के परिणामभत 
अनन्त अन्तःकरण हें । 

. ५१ जैसे सौराछोक ( सूर्य-प्रकाश ) किवाडों के खुलने पर तत्काल ही 
विकसित होकर घर के अन्दर प्रवेश कर जाता है और किवाडों के वन्द करने पर 
` तत्काळ ही सङ्कुचित होता हुआ निक जाता है,. वैसे ही सूर्य के दर्शन के 
समय देवदत्त का अन्तःकरण उस शरीर को न त्यागता हुआ ही क्षणमात्र सें: 
-बृचचनियांस की तरह लस्वा होकर सूयंपर्यन्त जाकर सूर्याकार हो जाता है और 
शीघ्र ही समीपस्थ घट के दशन के समय क्षणमात्र में सक्कुचित होकर घटाकार 
हो जाता है । 
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बह अःतःकरण सावयव होने के कारण परिणत होता हुआ देह | 
के अन्दर और घटादि में पूर्ण रीति से व्याप्त होकर देह और घटके 
मध्य में भी चक्षु के समान अबच्छिन्न रहता है । उनमें से देहावच्छिन 


६६ 


MRS NN OV उती 
१ अन्तःकरणरूप अविद्या का परिणाम कदापि देह से पृथक्‌ नहीँ . 
होता है, जैसे दूरस्थ पवंत को देखते हुए भी देवदत्त के देह से चक्षरिन्द्रिय का 
विश्लेप नहीं होता; किन्तु देह में रहते हुए ही केवल किरण के द्वारा पर्वत 
का संयोग होता हे, वैसे ही अन्तःकरण का भी देह को न त्यागते हुए ही 
विपयों के साथ सम्बन्ध होता है। उस समय अन्तःकरण के तीन भाग होते 
हैं--एक तो देह में स्थित है, दूसरा देह और विषय के मध्य में सूचम तन्तु 
की तरह स्थित है और तीसरा घटादि विपय में स्थित है । उनमें से देह में स्थित 
प्रथम भाग का नाम अहंकार हे । क्रिया का आश्रय होने से यह अहंकार कर्ता 
कडा जाता है | “घट जानाति” इत्यादि में अभिव्यक्ति के अनुकूल व्यापाररूप 
क्रिया ज्ञा घातु का अर्थ हे, अभिव्यक्तिरूप फल विषयनिष्ठ है । अभिव्यक्ति कहते 
हैं—अभिव्यक्षकता ( प्रकाश) को । उसके अनुकूल व्यापार है विषय-पर्यन्त 
अन्तःकरण का लम्बीभाव । वह लम््री भवनरूप क्रिया देहस्थ अन्तःकरण ही की है, 
इसलिये देइस्थ अन्तःकरण उस ज्ञान-क्रिया का कत्ता है। इस कारण से उस 
अन्तःकरणोपहित चैतन्य प्रमाता कहा जाता है। देह और विषय के मध्य 
में वर्तमान जो अम्तःकरण का द्वितीय भाग, वही अन्तःकरण-वृत्तिरूप ज्ञान है । 
वहो अन्तःकरण की वृत्तिरूप क्रिया ज्ञा धातु का अथ हे, उस अन्तःकरण की 
ृत्तिरूप क्रिया से जड़ विषय में भी अभिव्यक्षकत्व योग्यतारूप फल उत्पन्न होता 
है। अभिव्यक्षकता ही को प्रमा या प्रमिति कहते हें । प्रमिति की साधन 
होने से लम्बीभवन क्रिया प्रमाण है । इसलिये द्वितीय भागरूप अन्तःकरण से 
उपहित चैतन्य प्रमाण कहा जाता है । घरादि विषय सें स्थित जो विपयाकार 
परिणामरूप अन्तःकरण का तृतीय भाग, उसले विषय ज्ञान का कमै होता है, 
क्योंकि उस समय विपयज्ञानजन्य अभिव्यअ्षकतारूप फल का आश्रय है । तथा 
च, जइ घरादि में अभिव्यअकत्व के विरुद्ध जइ-स्वभाववाला होने पर भी घटादि 
ज्ञानकाल में जो अभिव्यब्जकत्व योग्यता देखी जाती है, वह ताइश घटाकार 
अन्तःकरण की परिणामरूपा ही है । अभिन्यन्जकत्व ही प्रमिति है इसलिये 
तारश अन्तःकरण-परिणामरूप तृतीय भागावच्छिन्न ब्रह्म चैतन्य-प्मिति कहा 
जाता है । प्रमेय तो विषयावच्छिन्न ब्रह्म चैतन्य है । यद्यपि घटावच्छिन्न घटाका- 
रान्तःकरण-परिणामरूप जो अभिव्यञ्जकत्वयोग्यता तद्वच्छिन्न चैतन्य एक ही 
है। क्योंकि उपाधियों के एक देश में स्थित होने पर उपधेय वस्तु में भेद नहीं | 
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` अन्तःकरण का भाग, जिसे अहङ्कार कहते हैं; 'कर्ता' कहा' जाता: ह 
देह और घटादि विषयों के मध्य में विद्यमान, दण्ड के.समान लम्बायँमान 
_ _ अन्तःकरण-का-भागं, जिसे वृत्ति-ज्ञान कहते हैं, 'क्रिया' कहा जाता 
है । विषय (घटादि) को व्याप्त करनेवाळा अन्तःकरण को भाग विषय 
को ज्ञान का कर्म बनानेवाला है, वह अभिन्यक्ति-योग्यत्व (प्रमा) कहा 
जाता है | तीन भागवाल्य वह अन्तःकरण अति स्वच्छ है, इसलिये 
चैतन्य की उसमें अभिव्यक्ति होती है । उक्त अभिव्यक्त-चैतन्य यद्यपि 
एक है, तथापि अभिव्यज्ञक अन्तःकरण के भागों के भेद से तीन प्रकार 


रहता है, इस रीति से प्रमेय-चैतन्य और प्मिति-चैतन्य एक ही हे । तथापि 
वहाँ पर इतना विशेष है, अज्ञात-अवस्था में वह चैतन्य प्रमेय कहा जाता है * 
और ज्ञात-अवस्था में प्रमिति । इस प्रकार उक्त रीति से अन्तःकरणावच्छिञ् 
चैतन्य और. घटाकार अन्तःकरण-परिणामरूप , अभिव्यज्ञकत्वयोग्यतावच्छिन्न 
चेतन्य एक ही है, क्योंकि अन्तःकरण-परिणामविशेपावच्दिन्न चैतन्य भी 
अन्तःकरणावच्चिन्न ही है, क्योंकि घटावच्छित् आकाश मृत्तिकावच्छिन्न नहीं होता 
यह नहीं कहा जा सकता । प्रमातृ चैतन्य और प्रमिति-चैतन्य एक ही है, तथापि 
` प्रमिति-चेतन्य के साथ तादात्म्य से पूर्व अवस्थावाळा अन्तःकरणावच्दिन्न चैतन्य 
अमाता है, वही अन्तःकरण-परिणामरूप .अभिव्यक्ति-योग्यतावच्छिन्न होकर फल 
होता है यह विवेक है । इस रीति से प्रत्यक्ष ज्ञानकाल सें प्रमातू-चेतन्य, प्रमेय- 
चैतन्य और प्रमिति-चैतन्य एक ही है । वास्तव में एक ही चेतन्य उपाधिमेद से 
` ही भिन्न होता है । उस उपाध्याकार के सहर आकार को धारण करने से चैतन्य 
भिन्न की तरह अतीत होता है। वह भेद भी प्रत्यक्ष ज्ञानकाल में नहों रहता 
है, क्योंकि तीनों चैतन्य एकाकार हो गये हैं। अमेय-चैतन्य ही घटरूप उपाधि 
से घटाकार हुआ है और प्रमिति-चैतन्य भी घटाकार हुआ है, क्योंकि अभिव्यक्ति. 
. योग्यतावच्छिन्न ही प्रमिति-चेतन्य है और अभिव्यक्ति-योग्यता घटसम्बद्ध 
अन्तःकरण-परिणामविशेपरूप सात्विकी छाया है । वही सात्तिकी छाया घट के * 
स्वरूप को ब्यास करके घटाकार हो जाती है। जैसे शरीर में लावण्य (सौन्दय) 
अथवा मोती में जरूहप तरळ छाया, वैसी ही यह घट को व्याप्त करनेवाली 
अन्तःकरण की सास्विकी छाया है। इसलिये अन्तःकरण-परिणामविशेषर्प छाया 
ही घटाकार हो गयी है । इसलिये तद्वच्छिन्न प्रमिति-चैतन्य घटाकार हो जाता 
है। उस काल में ममातृ-चैतन्य भी घटाकार ही है, क्योंकि अन्तःकरणावच्चिन्न 
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का कहा जाता है | कर्तु-भाग से अवच्छिन चिदंश प्रमाता कहाता है । 
क्रिया-माग से अवच्छिन्न चिदंश प्रमाण कहा जाता है । विषयगत अभिः 
व्यक्तियोग्यत्वरूप अन्तःकरणभागावच्छिन चिदंश को प्रमिति कहते हैं । 
प्रमेय तो विषय में रहनेवाला अज्ञात ब्रह्म चैतन्य है । वही ज्ञात होता 
हुआ फल कहलाता है । 

अत्र च यस्मिन्‌ पक्षेञन्तःकरणावच्छिज्ञो जीवः यस्मिश्च 
पक्षे सर्वगतोऽसङ्गोऽविद्याम्रतिबिस्बो जीवः, तत्रोभयत्रापि प्रमात- 
चैतन्योपरागार्था विषयगतचैतन्यावरणभङ्गाथा चान्तःकरण- 


प्रमातृ-चैतन्य हे और अन्तःकरण ही उस काल में घटगत अभिव्यक्ति-योग्यता- _ 
स्वरूप हो जाता है । इससे यह सिद्ध होता है 'अहं घटं जानामि’ ( मैं घट को 
जानता हुँ ) इस ब्यवहार के अनुरोध से प्रमातू-चेतन्य का घट-चैतन्य के साथ 
सम्बन्ध कहना चाहिये और बह सम्बन्ध ज्ञान द्वारा ही हो सकता है, क्‍योंकि 
जानामि ( मैं जानता हूँ ) ऐसा व्यवहार होता हे । और ज्ञान प्रमिति पद का 
वाच्यः विषयगत अभिव्यक्ति-योग्यतावच्छिन्न चैतन्य हे । इस रीति से जिस काल 
में प्रमातृ-चेतन्य का प्रमिति-चैतन्य के साथ अभेद होता है और प्रमेय-चेतन्य 
का भी प्रसिति-चैतन्य के साथ अभेद होता है, उस काल में अर्थात्‌ ही प्रमातू- 
चैतन्य और ग्रमेय-चेतन्य का ज्ञान ड्वारा तादात्म्य सिद्ध होता है । वास्तव में 
चैतन्य एक ही है । चैतन्य का भेद तो औपाधिक है। भिन्न देरास्थ दो उपाधियाँ 
ही उपहित का भेद दिखा सकती.हें। उपाधियों के एक देश में स्थित होने पर 
तो उपहित का तादात्म्य ही है । अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य प्रमातू-चेतन्य है 
और उस अन्तःकरण का विपयपयेन्त जो दीर्घीभाव तदचच्छन्न चैतन्य प्रम।ण- 
चैतन्य है और वही प्रमातृ-चेतन्य है, क्योंकि अन्तःकरण ही दीधीभाव को 
प्राप्त हुआ है, इसलिये दीर्घीभूत अन्तःकरणावच्छिन्न चेतन्य भी अन्तःकरणा- 
च्छिन्न हे ही। ऐसी दशा में विषयगत अभिव्यक्ति-योग्यता भी अन्तःकरण ही का 
तीसरा भाग है, इसलिये ताइश अभिव्यक्ति योग्यतावच्छिन्न म्रमिति-चेतन्य भी ' 

` प्रमातृ-चेतन्य है ही। इस प्रकार अभिव्यक्ति-योग्यता विषय में है, इसलिये 
ताइश अभिव्यक्ति-योग्यतावच्छिन्न प्रमिति-चैतन्य ही प्रमेय-चैतन्य हो गया है। 

` इस प्रकार प्रत्यक्ष ज्ञानकाळ में त्रिविध चैतन्य एक हो जाता है और तत्तदुपाधि- 
भेद से भिन्न चैतन्य तत्तदुपाध्याकार हो जाता है । ऐसी दशा में जीव-पद का 
वाच्य प्रमातृ-चैतन्य जब प्रमिति-चैतन्य से अभिन्न हो जाता है, तब वह 
विषयाकार्‌ के सूचक हों, नाता, है 0८1८८1०). Digitized by eGangotri 
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इत्तिः। यस्मिश्च पक्षे अविद्यावच्छिन्नः सर्वगतो जीव आवृतस्त- 
तपक्षे जीवस्पैच जगदुपादानत्वेन सर्वसम्बद्धत्वादावरण- 
भङ्गाथी वृत्तिरिति विवेकः । | 
यहाँ पर जिस पक्ष में अन्तःकरणावच्छिन्न जीव है और जिस पक्ष 
में सर्वव्यापक असँङ्ग अविद्याप्रतिबिम्ब जीव है, उन दोनों पक्षों में भी 
प्रमातृ-चतन्य के उपराग के लिथे या बिषयगत चैतन्य के आवरण का 
भङ्ग करने के लिये अन्तःकरण की वृत्ति होती है। और जिस पक्ष में 
अविद्यावच्छिन्न सर्वव्यापक जीव आवृत है, उस पक्ष में जीव ही 
संसार का उपादान है, इसलिये सत्र पदार्थों के साथ सम्बद्ध होने से 
जीव के आवरण-मङ्ग के लिये वृत्ति होती है । यह विवेक है। 


१ घरादि तादात्म्यशून्य । 

२ सम्बन्ध । यह आव है अन्तःकरणोपहित जोव है इस पक्ष में 
जीव विभु नहीं है; किन्तु अन्तःकरण को तरह परिमित है, वही अन्तः 
करणोपहित जीव वृत्तिमत्‌ अन्तःकरणरूप अधिक कञ्चुक ( चस्नविशेष 'कुर्ता' ) 
के प्रवेश से प्रमाता कहा जाता हे, इस प्रकार मरमातृ-चेतन्याऽभिन्न जीव को वृत्ति 
विपय का सर्अन्त्र कराती है, इसी प्रकार अविद्योपहित जीव इस पक्ष में यद्यपि 
जीव संगत है, तथापि जगदुपादान कारण अविद्या का आश्रय न होने से उसका 
आविद्यक वस्तुओं के साथ तादात्म्य नहीं है, इसलिये पदार्था से असम्बद्ध जीव 
को दृत्तिमत्‌ अन्तःकरणरूप अधिक कन्चुक के प्रवेश से जीव को प्रमातृत्व है, 
आविद्यक विषयों के साथ जीव का सम्बन्ध नहीं है । अन्तःकरण की बृत्ति का 
प्रयोजन विपय-सम्बन्ध ही है, क्योंकि सम्बन्ध के अभाव सें 'मैं घट को जानता 
हूँ” इस प्रकार प्रमातृ-चैतन्य और प्रमेय-चैतन्य के सम्बन्ध की प्रतीति नहीं 
होती। इसलिये जीव के परिमितत्व-पक्ष में और सर्वगत के असङ्गस्व-पच्च में 
वृत्ति का प्रयोजन सम्बन्ध ही है। इन दोनों पत्तों में आविद्यक सारे प्रपञ्च का 
अधिष्ठान ब्रहम चेतन्य है। विषय का आवरणभङ्गझूप प्रयोजनान्तर भी इन 
दोनों पक्तों में विद्यमान ही है। वाचस्पति मिश्र के सत में तो अविद्यावच्छिन्न 
सर्वेगत जीव स्वाश्चित अविद्या से स्व ( आत्मा ) में ही स्वरूपविशेष ( नित्य 
सुक्तत्वादि ) के आवरणपूर्वक प्रपञ्च की कल्पना करता है, इसलिये जीव को 
आविद्यक वस्तुओं का तादात्म्य सवदा सिद्ध है । इसलिये वाचस्पति मिश्र के 
मत में वृत्ति का प्रयोजन सस्तरन्ध नहीं, किन्तु केवल आवरणभङ्ग ही वृत्ति का 
प्रयोजन है | | 7 न 
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नलु चिदुपरांगार्था वृत्तिरिति पक्षे. सवतो््तःकरणेसम्बद्धानां 
घर्माघर्मादीतां ब्रह्मणश्च इत्तिमन्तरेणेत्न + सवेदा भन ,स्यात्‌ 


- स्यात्‌, चेतन्यस्य तत्तदाकारत्वाभावात्‌ | ,तंद॒सावश्चः स्वच्छेऽपि 


ब्रह्मचतन्ये:आवरणातू । अनाइतशप शुाक्तस्जतादावस्वच्छत्वात्‌ 
धर्माधमीदो ... त्वस्वच्छत्वादादृतत्वा डा । तेन स्वच्छेडप्यावृत्ते 
प्रमाणबृत्त्या तदाकारता । अनावृते$प्यस्वच्छे शुक्तिरजतादी आवि- _ 
द्यावृच्या तदाकारता | अनावृत स्वच्छ तु सुख॒दु'खादा स्वत डात 
नान्तःकरणसम्बन्धमात्रेण भानप्रसङ्गः । `` 

ञङ्का-चित्‌ के उपराग के लिये वृत्ति होती है | इस पक्ष में 
स्वरूप-सम्बन्ध से अन्तःकरण के साथ सम्बन्ध रखनेवाले धर्माधमीदि 
का एवं स्वरूप ही से अन्तःकरण के साथ सम्बन्ध रखनेवाळे ब्रह्म का 
भी वृत्ति के जिना ही सवदा भान होना चाहिये । 


_ १ यह भाव है प्रत्यक्ष ज्ञानकाल में जीव को विपय के साथ सम्बन्ध के 
लिये अन्तःकरण की वृत्ति की अपेक्षा होती है ओर वृत्ति से अन्तःकरण का 
विषय के साथ सम्बन्ध होता है। जीव का तो अन्तःकरण के साथ नित्य 
सम्बन्ध है । प्रत्यक्ष ज्ञानकाळ में अन्तःकरण विषय के. देश में जाकर केवल 
विषय के साथ सम्बद्ध ही होता है । इसलिये वृत्ति के विना जिन धर्माधर्मादिकों 
का स्वभाव ही से सम्बन्ध है, उनका तो वृत्ति के विना ही प्रत्यक्ष होना चाहिये, 
चेसे ही ब्रह्म सर्वव्यापक होने से सवे वस्तुओं के साथ सवंदा सम्बद्ध है, मन 
भी ब्रह्म के साथ सदा सम्बद्ध ही है, इसलिये वहाँ पर सम्बन्ध के लिये बृत्ति 
की अपेक्षा नहीं है । इसलिये अन्तःकरण की वृत्ति के बिना ही जीव को सदा 
ब्रह्मज्ञान होना चाहिये। कि च परिच्छिन्न भी जीव व्यापक ब्रह्म के साथ नित्य 
सम्बद्ध है, इसलिये ब्रम के ज्ञान में अन्तःकरण को भी अपेक्षा नहीं है। . बृत्ति 
की कथा तो दूर रह गयी, वैसे ही अनादृत चैतन्य में अध्यस्त जो प्रातिभासिक 
रजतादि हैं, उनका भी प्रत्यक्ष अविद्या-काल में वृत्ति के विना ही होना चाहिये । 
अद्यपि व्यावहारिक अन्तःकरण का प्रातिभासिक रजत के साथ कोई सम्बन्ध 
नहीं है, इसलिये तादश रजत-प्रत्यक्ष में अन्तःकरण की वत्ति नहीं है। तथापि वहाँ 
पर रजंत-ज्ञान के किये रजत-अंश में अन्तःकरण की बृत्ति के स्थान में अविद्या 
की वृत्ति स्वीकार की जाती है। उस वृत्ति का स्वीकार न करना चाहिये, वहाँ 
पर जीव का अविद्या द्वारा ताइश रजत के साथ सम्बन्ध होने से अविद्या की 
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; ` : संग्राधान-नहीं होना; चाहिये, क्योंकि चैतन्य, .धर्मायाकार तथा 
अल्माकार नहीं `हैः। तत्तदाकारंता का अभाव स्वच्छ भी ब्रह्म चैतन्य 
मुं, आवरण से है । और अनावृत भी शुक्तिरजतादि में अस्वच्छ होने से 
है| धर्माधर्मादि में तो अस्वच्छ होने से या आवृत होने से है, इससे 
स्वच्छ भी आवृत में प्रमाण-वृत्ति से तदाकारता होती है । और अनाब॒त 
चि 1000 ice eg १ 


वृत्ति के बिना ही प्रत्यक्ष होना.चाहिये। यह पूर्वपक्षी का.आशय है, इस शङ्का 
का. परिहार करता हे--'न स्यात? इत्यादि अन्ध से । 

.. १ भाव यह है कि अन्तःकरण घटादि प्रत्यक्ष ज्ञान-काल में वत्ति हारा 
विषय के साथ सम्बद्ध होकर स्व द्वारा जीव चैतन्य का विपय के साथ सम्बन्ध 
उत्पन्न कराता है, इतना ही अन्तःकरण का कर्तव्य है । इस भ्रम में नहीं पढ़ना 
चाहिये । किन्तु वृत्ति द्वारा विषय के साथ सम्बद्ध होकर विपयगत आवरण का 
नाश करके विपय में स्वच्छता का सम्पादन करके विषय के आकार को आप 
धारण करता हुआ स्वोपहित चेतन्य में उस आकार को दिखाता है । ऐसी दक्षा 
सें .अन्तःकरण की वृत्ति घटादि विषय का चैतन्य के साथ सम्बन्ध कराती है। 
विपयगत अज्ञानावरण का नाश करती है और उस विपय सें स्वच्छुता का 
सम्पादन करती है । प्रश्नकर्ता ने तो धर्माधर्मांदिकों में और ब्रह्म में अन्सःकरण 
की वृत्ति के विना सम्बन्धसान्न का उपपादन किया है, चेसे ही प्रातिभासिक 
रजत में अविद्या-वृत्ति के विना सम्बन्धमात्र का उपपादन किया है । परन्तु वृत्ति 
के बिना अज्ञानावरण का नाश और स्वच्छता का सम्पादन कैसे हो सकता है ? 
यद्यपि ब्रह्म में स्वयमेव स्वच्छुता हे, तथापि अज्ञानावरण-भङ्ग के लिये वत्ति.की 
अपेक्षा है । वैसे ही शुक्तिरजतस्थल में अनावृत चैतन्य में अविद्या ही से रजत 
कल्पित है, इसलिये प्रातिभासिक रजत में अविद्या-कृत आवरण नहीं है, क्योंकि 
अन्धकार से अन्धकार का आवरण नहीं हुआ करता। तथापि आतिभासिक 
रजतस्थल में स्वच्छुता-सम्पादन के लिये अविद्या-वत्ति की अपेक्षा है 
धर्मांधर्मांदिकों में तो आवरण'भङ्ग और स्वच्छुता-सस्पादन ये दोनों ही कार्य 
अन्तःकरण की वृत्ति से ही सम्पन्न होते हैं। वास्तव में तो धर्माधमे का 
स्वरूप ही प्रत्यक्ष के योग्य नहीं, यह विपय अन्य है | घटादिकों में तो आवरण- 
अङ्ग, स्वच्छुता-सम्पादन और जीव-चैतन्य-सम्बन्ध ये तीनों अन्तःकरण की 
वृत्ति के अधीन है यह समझना चाहिये । 

` २ प्रातिभासिक पदार्थ का ज्ञान के बिना अस्तित्व न होने से आवत का 
अस्तित्व ही नहीं कहा जा सकता, इसलिये प्रातिभासिक आचिद्यक रजत 
अनावृत सिद्ध होता है । 
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भी अस्वच्छ झुक्ति, रजत आदि में अविद्या-वृत्ति से तदाकारंता होती है | 
अनोइत, स्वच्छ सुख-दुःख में तो स्वतः ही तदाकारता होती है । इसलिये 
धर्माधर्मादि में और ब्रहम में अन्तःकरण के सम्बन्धमान्र से भान-प्रसङ्ग 
नहीं है । १ 
नजु ब्रह्मणः कथमावरणम्‌, निरवद्यस्वप्रकाशत्वेन सर्वज्ञः 
त्वात्‌ । सत्यम्‌, स्वसम्बद्धसर्वमासकतया सर्वज्ञमपि अन्तःकरणा- 
वच्छिन्नजीवाज्ञानविषयतया आवतमिति व्यपदेशात्‌ । तस्माहुद्म 
जगदुपादानमिति पक्षे चिदुपरागार्था आवरणभङ्गार्था च वृत्ति! | 
जीवोपादानत्वपक्षे तु आवरणभज्ञाथेवेति । ड 
- -ैङ्का-त्र का आवरण कैसे हो सकता है ? क्योंकि वह निदोष 
स्वयंप्रकाश होने से सर्वज्ञ है | हि 
. समाधाच-ठीक है, स्व से सम्बद्ध सबका भासक होने से यद्यपि 
त सवेश हे, तथापि अन्तःकरणाबच्छिन्न जीव के अज्ञान का विषय 
होन से ब्रह्म आइत है ऐसा व्यपदेश होता है । इसलिये ब्रह्म जगत्‌ 
का उपादान कारण है, इस पक्ष में चित्‌ के उपराग के ल्यि और 
आवरण-भङ्ग के लिये भी वृत्ति होती है । जीव जगत्‌ का उपादान है. 
इस पक्ष मे तो केवळ आवरण-भङ्ग के लिये ही वृत्ति होती है । . 
EE १ साच्तिमात्रभास्य होने से अज्ञान के अविषय सुखादि में जीवको स्वतःसिद्ध 
ह ह बण अ होने से यद्यपि अनावृत है, तथापि तामस 
ट sean ग्रातिभासिक रजत भी 
अविद्याबृत्ति की अपेक्षा है । सुखादि सात्विक नर णे ह 
स्वच्छ हैं, यह समझना चाहिये । कज वव 
कद जैसे कि जीव का स्त स्वरूप स्व के प्रति आवत है, वैसा ब्रह्म का नहीं 
र । इस दृशा में ब्रह्म के स्व स्वरूप के स्व के प्रति अनावत होने पर भी जीव 
प्रति वह बह्मस्वरूप आवृत ही है । इसी लिये ब्रह्म अविद्या से आवत है 
। हु ताणा है, इसलिये जीव के प्रति ब्रह्म का ज्ञान आवरणभङ्ग के 
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नन्वेकेन घटादिज्ञानेन आवरणस्य भङ्गे सद्यो झुक्तिग्रसङ्गः, 
ज्ञानस्येकत्वात्‌ । नानाज्ञानपक्षेऽप्येकस्य जीवस्यैकाज्ञानोपाधिः 
त्वात्‌ । न, उत्तेजकेन मणिरिव वृत्या आवरणस्याभिभवाजङ्गी 
कारात्‌ । तथा च ग्रमाणजन्यान्तःकरणबृत्यमावसहकृतमन्ञानं 
सति भात्यपि वस्तुनि नास्ति न भातीति प्रतीतिजननसमथ- 
मावरणमित्युच्यते । वृत्तौ जातायां तु अवच्छेदकाभावाद्‌ 
विद्यमानमप्यविद्यमानसममेवेति न स्वकार्यसम्थमज्ञानं तेनाभि 
भूतमित्युच्यते .। 


यङ्का-एक ही घट आदि के ज्ञान से आवरण-भङ्ग होने पर शीघ्र 
मोक्ष की प्राप्ति हो जानी चाहिये, क्योकि अज्ञान एक ही है, उसका 
हो गया नाश । अज्ञान अनेक हैं इस पक्ष में भी एक जीव की उपाधि 
एक ही अज्ञान है । 
समाधान-नहीं, उत्तेजक से मणि की तरह वृत्ति से आवरण का 


१ देवदत्त के घटज्ञानकाल में उसके अन्तःकरण की वुत्ति से आवरण 
का भङ्ग होता है, क्योंकि आवरण के मूल कारण अज्ञान की विद्यमानता में 
चैतन्य का स्फुरण नहीं हो सकता । इसलिये आवरणनाश का कारण अज्ञान 
नाश ही कहना चाहिये। इस दशा में अज्ञान का नाश होने से देवदत्तादि 
सब प्राणियों की मुक्ति हो जानी चाहिये । प्रत्येक जीव में अज्ञान का भेद है, 
इस प्रकार नाना ज्ञानपत्त में भी देवदत्त के घटक्ञानकाल में देवदत्त की मुक्ति 
होनी चाहिये--यह दोप अटल ही है । 


२ भाव यह है कि प्रतिक्षण तत्तत्माणियो के आवरणभङ्ग होने पर ही 
विषय का ज्ञान होता है और मोक्ष किसी का होता नहीं । इसलिये मोच्षाभाव 
की अन्यथानुपपत्ति से यह अवश्य कल्पना करनी चाहिये कि अन्तःकरण को 
वत्ति से अज्ञान का नाश नहीं होता हे । केवळ क्षणमात्र अज्ञान का तिरोभाव 
होता है, जेसे चन्द्रकान्तमणि के समीप होने से अभिगत दाहकत्व शक्तिका . 
प्रतिवन्ध होता हे, उत्तेजक सन्त्रादिकों के सन्निधान में चन्द्रकान्त-मणिगत 
प्रतिबन्धक शक्ति का केत्रछ तिरोभाव होता है, नाश नहीं होता; बैसे ही घटादि, 
ज्ञानकार में अज्ञान का केवळ तिरोभाव होता है, नाश नहीं होता । 
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अमिभव होता. है, नाश नहीं होता । इस प्रकार प्रमाणजन्य अन्तःकरण 
की बृत्ति के अभावं से सहकृत अज्ञान--विद्यमान और प्रकाशमान बस्तु 
में भी “नहीं है? “नहीं प्रतीत होता? ऐसी प्रतीति को उत्पन्न करने भे 
संमर्थ--आवरण कहलाता है । बृत्ति के उत्पन्न होने पर अवच्छेदक के 
अमाव से विद्यमान भी अविद्यमान के समान ही है । इसलिये. अपने 
कार्य को करने में -असमर्थ अज्ञान तिरस्कृत किया गया ऐसा कहा 
जाता है । नजि 

नन्वेवं सति बह्मज्ञानेनाडप्यविद्याया अनिदततेरनिर्मोक्षप्रसङ्ग:। 
न), तचमस्यादिवाक्यार्थज्ञानादविद्यानि वाः निवत्त्यभ्युपगमात्‌ । स्व- 
` विषयविषयकप्रमात्वेनेवाविद्यानिवर्तकत्वात। महावाक्यार्थज्ञानस्यै- 
बाषाधितविषयतया. प्रमात्वात्‌। प्रत्यक्षादीनां तु बाधितविषयतया 
अरमत्बणष व्यवहारसामर्थ्येन प्रामाण्याभिमानात्‌ । किश्व ज्ञाना- 
दज्ञाननिवृत्तेरन्यत्राद्शनमकिश्वित्करस । स्वाबुभवसिद्धत्वात्‌ 

अन्यथानुपपत्तेश्र सर्वतो बलवच्तात्‌ । तदुक्तम-- 

 अन्यथाचुपपचिश्चेदस्ति वस्तुप्रसाधिका । 
` पिनष्व्यरृश्विमत्य॑ सेव सर्ववलाधिका ॥” इति | 


५ RT 
ज्- = — 


१ क्रियाभागावच्छिन्न चेतन अंश प्रमाण है, उससे 

घटादि-विषयनिष्ठ अन्तःकरण की वृत्ति वह विषय को सा द 
हुईं सूच्म सास्विकी अन्तःकरण की छाया है । तदभावविशिष्ट ( उसके न 
होने पर ) सास विद्यमान वस्तु भै भी 'नास्ति वस्तु” इत्याकारक प्रतीति 
उत्पन्न करता है, वैसे ही प्रकाशित वस्तु में भी “न भाति बस्तु? ( वस्तु नहीं 
प्रतीत होती है ) इत्याकारक प्रतीति उत्पन्न करता है। ऐसी दृशा में “नास्ति 
वस्तु” “न भाति वस्तु? इत्याकारक प्रतीति का जनक अज्ञान है, अज्ञान में रहनेवाळा 


विशिष्टत्व का अभाव होने से ( अन्तःकरण को 

शाशत ही ः बृत्ति के होने 
अज्ञान “नास्ति, न भाति' इत्याकारक प्रतीतिरूप अपने कार्य छ कबि? 
असमर्थ हो जाता है, यही अज्ञान का तिरोभाव है । 
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24 > अङ्का-ऐसा मानने पर ब्रह्मज्ञान से भी .अविद्या की निवृत्ति न 
होने से अनिर्मेक्षप्रसङ्ग हो जायगा । * > 


` संमाधान-नहीं । क्योंकि 'तत्त्वमसि? इत्यादि महावाक्यों के 
अर्थज्ञान से अविद्या की निवृत्ति की स्वीकृति की गयी है ।. स्वैविषय- 
विषयक प्रमा ही से अविद्या की निवृत्ति होती है, ऐसा स्वीकार किया 
गया है। महावाक्यजन्य ज्ञान ही अवाधित विषय होने से प्रमा है। 
प्रत्यक्ष आदि ज्ञानबांधित विषय होने से यद्यपि भ्रम हैं, तो भी व्यवहार- 
काळू में अबाधित विषय होने के कारण उनमें प्रामाण्य का अभिमान 


"27 १ अन्तःकरण की वृत्ति से केवळ अज्ञान का तिरोभाव होता है ऐसा 
अङ्गीकार करने पर 'तत्तमसि? आदि महावाक्यजन्य ज्ञानस्थल में भी अन्तःकरण 
की त्ति में कोई विशेष न होने से उस वृत्ति से अज्ञान का तिरोभाव ही होणा, 
ऐसी दशा में स्वरूप से अज्ञान विद्यमान रहेगा । तथा च मोक्ष की असिद्धि हो- 
जायगी यह पूवेपक्षी का आशय हे । आगे समाधान करते हैं “नेति' अन्य से । 
नन २ स्व (अविद्या ) उसका जो विषय वही विषय जिस प्रमा का हो वही 
प्रमारूप ज्ञान अविद्या का निवत्तक होता हे । महावाक््यजन्य ब्रह्मज्ञान ऐसा ही 
है, ; क्योंकि सूळ अविद्या का विषय जो ब्रह्म वही महावाक्यजन्य प्रमारूप 
बहमज्ञान का विपय है । इसलिये अ्रह्मशान अविद्या का निवत्तक होता है। 
'अंयं घरः’ इत्यादि ज्ञानस्थल में तो ऐसा है नहीं, क्योंकि वहाँ पर 'अयं घटः? 
इस ज्ञान से पहले “अज्ञातो घटः? ऐसा ज्ञान होता है। इसलिये उस अज्ञान 
के विषय घट को विषय करंनेवाला “अयं घटः? यह ज्ञान प्रमा नहीं है । इसलिये 
'अयं घटः? इत्यादि ज्ञानस्थळ में अज्ञान का नाश नहीं होता, किन्तु तिरोभाव 
हीं होता है। बह्म का तीनों कालों में बाध नहीं है. इसलिये ब को विषय 
करनेवाला मद्दावाक्यजन्य ज्ञान प्रमा है । घटादि पदार्थ तो वाधित हैं, इसलिये 
उनको विषय करनेवाले ज्ञान प्रमा नहीं हैं। ऐसी दशा में शुक्ति में रजतज्ञान 
की तरह “अयं घटः? यह ज्ञान भी भ्रम ही है। इतना विशेष है कि रजत के 
बाध का अनुभव व्यवहार-काल ही में हो जाता है, घटादि के बाध का अनुभव 
व्यवहारकाल में नहीं होता । इसलिये बाध-ज्ञान के अभाव होने ही से 
घटादि ज्ञान को साधारण लौकिक पुरुष प्रमाण समभते हैं। शुक्तिरजतादि 
ज्ञानस्थळ में भो बाध-ज्ञान से पूवे किज्चित्कालप्येन्त प्रामाण्य का अभिमान 
देखा ही जाता है.। परन्तु शुक्तिरजतज्ञान में प्रामाण्य का अभिमान क्षणमात्र में 
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होता है | ज्ञान से अज्ञाननिवृत्ति का अन्यत्र अदरीन अकिंञ्चित्कर 
है, क्योंकि ज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति होना अनुभवसिद्ध है । और 
दूसरी बात अन्यैथानुपपत्ति सबसे बढवती है । कहा भी है---“वस्तु 


निवृत्त हो जाता है। घटादि ज्ञान में तो मोक्तपर्यन्त ग्रामाण्याभिमान बना 
रहता है । । 
. शाक्का-घटादि ज्ञानो में वस्तुतः प्रमात्व का अभाव होने से उनसे अज्ञान 
का नाश नहीं होता है, किन्तु केवल तिरोभाव ही होता है; ऐसा मानो तो 
'ज्ञान अज्ञान का विनाशक है” इस प्रकार अज्ञान और ज्ञान का विनाश्य 
विनाशकभाव कहाँ देखा है। जिसके वळू से महावाक्यजन्य ज्ञान में अज्ञानः 
नाशकता की कल्पना करते हो । 
उत्तर-- आप्तवाक्य से शुक, वामदेवादि में ज्ञान से अज्ञान का नाश देखा 
जाताहै। 
प्रक्ष--अविद्या के नानात्वपक्ष में यह उत्तर समीचीन हो सकता है। 
एक ही अविद्या हे इस पक्ष में तो यह केसे सम्भव हो सकता है ? शुक, 
वामदेवादि की अविद्या का ज्ञान से यदि नाश हुआ है, तो हमारा बिना आयास 
के मोक्ष होना चाहिये, सो नहीं देखा जाता । इसलिये ज्ञान से अज्ञान के नाश : 
का अन्यत्र अद्शेन तदवस्थ ही है | 
१ समाधान--अन्यत्र अदृष्ट अर्थ नहीं सिद्ध होता, यह नियम नहीं. 
प्रमाण की सत्ता में उसका अपलाप नहीं किया जा सकता अर्थात्‌ प्रमाण के 
होने पर अन्यत्र अदृष्ट अर्थ की भी सिद्धि होती है। जैसे अन्यत्र अदृष्ट भी 
श्रुतिप्रतिपादित जगत्कतृत्व की अन्यथानुपपत्ति से ईश्वर में सर्वज्ञत्व की सिद्धि 
होती है, वैसे ही श्रुतिप्रतिपादित ज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति की अन्यथाञ्चु- 
पपत्ति से मह्दावाक्यजन्य ब्रह्मज्ञान में अशान की विनाशकता सिद्ध होती है। किंच, 
अन्यत्र दृष्ट अर्थं भी सिद्ध ही होता है, यह नियम नहीं हे, क्योंकि महानस में 
धूम के सम्बन्ध से दृश्यमान भी अभि अयोगोलक में धम की सिद्धि में समथ 
नहीं होती है । ऐसी दशा में अन्यत्र दर्शन वस्तु की सिद्धि में हेतु नहीं है और 
अन्यत्र अद्शन वस्तु की असिद्धि में भी हेतु नहीं है । अनुमान में उदाहरण- 
वाक्य से जायमान अन्यत्र दुर्शनपक्त में साध्य के सम्भवमात्र का द्योतक हे । 
साध्य का निश्चय नहीं करा सकता ! साध्य का निश्चय तो व्यासि ही के अधीन है.। 
२ अन्यत्र अदृष्ट अश्रुतपूवे भी कोई विलक्षण जीव चन में देखा जाय, तो 
उसकी असिद्धि नहीं होती है । 
३ “सोडविद्याअन्थि विकिरति’ (सुं. २। $ । १०) इत्यादि श्रुतियाँ,. 
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को सिद्ध करनेवाली अन्यथीबुपपत्ति यदि है, तो बही अदृष्टि के विवाद 


को पीस देती (दूर कर देती) है, क्योंकि वह सब ग्रमाणों से अधिक 
बलवती है |? 


.__ अथवा मूलाज्ञानस्येवावस्थाभूतान्यज्ञानानि घटादिविषया- 
वरणानि । अज्ञानस्य ज्ञानप्रागभावस्थानीयत्वेन यावन्ति ज्ञानानि 
तावन्त्यज्ञानानीत्यभ्युपगमादेकेन ज्ञानेन एकस्मैवाज्ञानस्य 
नाशाद्‌ घटादिज्ञानेनावरणनारेऽपि न काचिदलुपपत्तिः । 

अथवा घट आदि विषयों का आवरण करनेवाले अज्ञान मूल- 
अज्ञान के अवस्थारूप हैं । जैसे नैयायिको के मत में जितने ज्ञान होते 
हैं, उतने ही ज्ञान के प्राग्भाव भी होते हैं; वैसे ही यहाँ पर भी जितने 
ही ज्ञान हैं, उतने ही अज्ञान हैं ऐसा अङ्गीकार है । अतः एक ज्ञान से 
एक ही अज्ञान का नाश होता है। इसलिये घट आदि के ज्ञान से 
आवरण का नाश होने पर भी कोई अनुपपत्ति नहीं है । 


शान से अज्ञान की निवृत्ति का अनङ्गीकार करने पर, उपपन्न नहीं होती हैं--यह 
भाव है । 

१ यदि किसी वस्तु की साधक अन्यथाञ्नुपपत्ति हो, तो वह अन्यत्र 
अदशंनसूलक वस्तु की असिद्धिरुप विरुद्ध मति का नाश कर देती है; क्योंकि 
अन्ययाऽनुपपत्तिरूपी प्रमाण सबसे बली हे । अब घटादि विषयाकार अन्तःकरण- 
वृत्ति से अज्ञान का केवळ तिरोभाव नहीं होता है किन्तु विनाश ही होता है 
इस साम्प्रदायिक मत का उपपादन करते हैँ- “अथवा' इत्यादि अन्थ से. । 

२ घटादिविपयाकार अन्त;करणवृत्ति से जिस अज्ञान का नाश होता है, 
वह मूल अज्ञान नहीं; किन्तु जल के बुदूबुदू की तरह मूळ अज्ञान का अवस्था- 
विशेष हे और ऐसे मूलाज्ञान के अवस्थाविशेष वहुत अज्ञान हें । जैसे न्यायमत 
में जितने ज्ञान होते हैं, उतने ही ज्ञान प्रागभाव होते हैं; वैसे ही जितने ज्ञान 
उतने ही अज्ञान । इस प्रकार ज्ञान के प्रागभावों की तरह अज्ञानों का भी ज्ञान 
के अनुरोध से बहुत्व सिद्धू होता हे । ऐसी दशा में घरज्ञानस्थल् में. घट(कार 
अन्तःकरणवृत्ति से घटविपयक अज्ञान ही का नाश. होता है। इसरविषयक 
अज्ञानान्तरो का और मूलाज्ञान का नाश नहीं होता, इसलिये न तो सद्योमोक्ष- 
प्रसङ्ग है और न घट के सर्वदा भान का प्रसङ्ग है--यह भाव है । 
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: :- ।नन्वजुसानादिभिरावरणं निवतते, न वा ? आंध साक्षात्कार 
रिभ्रमस्य शङ्कपीतत्वादेः श्रेतत्वादनुमानादिंना निदृत्तिग्रसंद्ध! 1 
दिल्लोहादेरपि अनुमानादिना नित्ृत्तिप्रसङ्ग: । अधिषठानाज्ञानोः 
पादानकत्वेन भ्रमस्य तनिददत्तो तत्निवृत्तेः । यौक्तिकज्ञानेन च 
जह्मण्यविद्यानिवृत्तेः साक्षात्कारार्थं श्रवणमननाद्यपेक्षा, न स्यात । 
द्वितीये च वहच्ादिव्यवहारों स्यात्‌ । प्रतिवन्धस्य विद्य- 
मानत्वात्‌ । ` र 

` शङ्गा-यह आवरण अनुमान से निवृत्त होता है, या. नहीं ? 
प्रथम पक्ष मे प्रत्यक्ष-भ्रंम शङ्घ-पीतत्वादि .की--श्वेतत्वादि के | अनुमान 
आदि से--निवृत्ति का प्रसङ्ग है और अनुमनादि.से दिड्योह आदि 
स्वरूप-श्रम की निवृत्ति का प्रसङ्ग है, क्योंकि अधिष्ठान का अज्ञान 
भ्रम का उपादान कारण है । इसल्यि उसकी निवृत्ति से भ्रम की 


4 
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— 


१ जैसे घट प्रत्यक्ष स्थळ में घटाकार अन्तःकरणवृत्तिः से 'घट-विप्रयक 
अशान का नाश होता है, वेले ही पर्वत में असि की अजुमिति में अर्न्याकार 
अन्तःकरणचृत्ति से अग्नि-विषयक अज्ञान का विनाश होता है, अथवा नहीं ? 
बिनाश होता है--इस पक्ष में असि-विपयक अज्ञान का नाश होने पर भी इन्द्रिय 
का सन्निकर्य न होने से असि का प्रत्यक्ष नहीं होता, यद्यपि यह कह सकते हे; 
तथापि पित्त-दोप से जहाँ शङ्क में पीतत्वभ्नम होता है। वहाँ पर शङ्कः वेतः 
शङ्कत्वात्‌' इस अनुमान से वैत्याकार अन्तःकरणवत्ति से श्वेत्य-विषयक अज्ञान के 
नष्ट होने, अम के उपादान कारण अज्ञान के नष्ट होने एवं भ्रम का नाश हो 
आने पर इन्द्रिय-संयोग तो शङ्ख के साथ स्वतः विद्यमान है ही। इसलिये 
श्वेत्य का प्रत्यक्ष होना चाहिये । सो होता नहीं । किन्तु जब तक नेत्र में पित्त- 
दोष विद्यमान है, तव तक शङ्ख में पीतिमा का ही अनुभव होता है । इसी 
प्रकार शुक्तिरजतभ्रमस्थल् में भी 'यह' शुक्ति है? इत्याकारक आप्तवाक्यजन्य- 
शाब्दबोध होने पर शुक्त्याकार अन्तःकरणवृत्ति से शुक्तिविषयक अज्ञान का 
नाश होने पर तन्मूलक अम का भी नाश हो जाय्गा । वहाँ इन्द्रिय-संयोग तो 
शक्ति के साथ स्वतः विद्यमान है, इसलिये. शक्ति का अत्य होना चाहिये । अनुभव 
तो इसके विपरीत है कि जब तक दोष है, तव तक रजत ही का अत्यच होता है । 
इसी प्रकार पूर्व दिशा में जिस पुरुष को उत्तर दिशा का अम हुआ है वहाँ पर 
“यह पूर्वा है! इत्याकारक आप्तवाक्यजन्यशाब्दबोध से पूर्वाविषयक अन्तःकरण- 
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नदर होः सकती है.॥: यौत्तिक-शान' से अह्गृत अविद्या की निति 
हो जाने से ब्रह्म के साक्षात्कार के लिये श्रवण, मनन आदि की अपेक्षा 
नहीं, होनी चाहिये । दूसरे पक्ष में अनुमान से वहि,आदि काः प्र्वतमें बहि 
है ऐसा व्यवहार नहीं होगा, क्योंकि प्रतिबन्धक अज्ञान वहाँ पर विद्यमान है 


` + +उच्यते--द्विविधमावरणम्‌ । एकमसच्त्यापादकमन्तःकरणा- 
वघ्छिन्नताक्षिचेतन्यनिष्ठम्‌ । अन्यदभानापादकं विषयावच्छिन्- 
अह्मचेतन्यनिष्ठम्‌ । घटमह न जानामीत्युभयावच्छेदानुमवात्‌ । 
तत्राद्यं. ` परोध्चापरोक्षसाधारणग्रमाणज्ञानमात्रेण निवर्ते, 
अजुमितेऽपि वहचादो नास्तीति प्रतीत्यनुद्यात्‌ । द्वितीयं तु 
साक्षात्कारेणेव निवर्तते । यदाश्रयं यदाकारं ज्ञानं तदाश्रय 
तदाकारमज्ञानं नाशयतीति नियमात्‌ । परोक्षज्ञानस्य च 
विषधेन्द्रियसन्निकर्षाभावेनान्तःकरणमात्राश्रयत्वात्‌ । अपरोक्षः 
ज्ञानस्यैव विषयेन्द्रियसन्चिकर्षजन्यत्वेन विषयान्तःकरणोभयः 
निष्ठत्वात्‌ । तदुक्तम्‌ | 

“परोक्षज्ञानतो नव्येदसत्त्यावृत्तिहेतुता । 

अपरोक्षधिया नडगेदभानाबृत्तिहेतुता ॥” इति । 


. तेनाबुमानादाषसच्रावरणनाशात्तढथवहारः । अभा- 
_नावरणानिइत्या च सोपाधिकसाक्षात्कारिभ्रमानिवृत्तिरिति । 


वृत्ति से पूर्वादिषयक अज्ञान का नाश होने पर अम का भी नाझ होगा । 
इन्द्रिय-संयोग तो पूर्वदिशा के साथ विद्यमान है, इसलिये यह पूर्वा हे ऐसा 
अत्यक्ष होना चाहिये । वैसे ही बह्म-विषयक अनुमान से मूछाज्ञान का विनाश 
होने पर तत्तण ही ब्रह्मसाक्तात्कार होना चाहिये । ऐसी दशा में 'श्रोतच्यो 
मन्तव्यः इत्यादि विधि निर्थक हो जायगी | यदि इस दोष के परिहार के लिये 
अजुमित्यादि स्थळ में तत्तद्डिपयाकार अन्तःकरण की वृत्ति के होने पर भी 
तत्तद्विपयक अज्ञान का विनाश नहीं होता है। इस द्वितीय पक्त का आश्रय 
करोगे तो अनुमिति के होने पर भी अभिविपयक अज्ञान के अविनाश से पर्वत 
में अभि है ऐसा व्यवहार नहीं होना चाहिये। प्रत्युत अभि नहीं है ऐसा 
ब्यवहार होना चाहिये । 
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तस्मान्निर्मकस्याप्यात्मनोऽविद्ययान्तःकरणतादात्म्याध्यासात्त- 


द्वर्मकर्देत्वभोक्त्वाद्यध्यास उपपद्यते । | 
समाघान-आपकी शङ्का का समाधान किया जाता है---आवरणः 


दो प्रकार का है । पहिला असत्त्वापादक आवरण अन्तःकरणावच्छिन्न 
साक्षी चैतन्य में रहता है । दूसरा अभानापादक आवरण विषयावच्छिन्न 


१ सस्व के अभाव को असस्व कहते हैं--यह यहाँ नहीं है । इस प्रकार के 
व्यवहार का आपादन करनेवाला यह आवरण है। इस आवरण से विद्यमान 
वस्तु में विद्यमान सत्ता के ज्ञान का प्रतिबन्ध होता हे । सत्ताज्ञान अन्तःकरणा- 
वच्छिन्न चेतन्यरूप प्रमाता में रहता है। उसका प्रतिवन्धक आवरण भी प्रमाता 
में ही अवश्य कहना चाहिये, क्योंकि वैयधिकरण्य में प्रतिबध्य-प्रतिबन्धकभाव 
का सम्भव नहीं है । 

२ विपयरूप से चेतन का ग्रकाशरूप जो प्रत्यक्ष ज्ञान उसको आन कहते 
हें। उसका प्रतिबन्धक आवरण विपयावच्छिन्न चैतन्यरूप प्रमेय मैं कहना 
चाहिये । अत्यक्ष और परोक्ष सभी ज्ञानों में विपयाकार अन्तःकरण की वृत्ति 
होती ही हे, किन्तु प्रत्यक्ष स्थल में इन्द्रियद्डारा विपयदेश में व्याप्त अन्तःकरण 
की वृत्ति होती है, परोचज्ञानस्थल् में तो विपयंग्रवेशगमन में कोई साधन 
नहीं है, इसलिये हृदय-स्थान में स्थित ही अन्तःकरण की वृत्ति होती है। प्रत्यक्ष 
ज्ञानकाळ में अन्तःकरण का विपयदेश में गमन होता हे, इसलिये अन्तःकरणा- 
वस्छिच् प्रमातू-चेतन्य और विपयावस्िनन प्रमेय-चैतन्य एक ही होते हैं, इसलिये 

उस अन्तःकरणबृत्ति से प्रमात-चैततन्यनिष्ठ असत्त्वापादक' आवरण और प्रमेय. 
चैतन्यनिष्ठ अभानापाइक आवरण इन दोनों आवरणों का नाश होता है । 
इसलिये यहाँ पर "घटोऽस्ति? “घरो भाति' ये दोनों व्यवहार होते हैं। - 
अनुमित्यादि परोचज्ञानकाल में तो हृदयदेश में ही अन्तःकरण की वत्ति उत्पन्न 
हुई है, इसलिये उस वृत्ति से अन्तःकरणावच्छिन्न ग्रमातृ-चैतन्यनिष्ठ असश्वा- 
पादक आवरण ही का नाश होता है । विपयावच्िन्न अमेय-चैतन्य निष्ट 
अभानापाद्क आवरण का तो वहाँ अन्तःकरण की वत्ति के अभाव से विनाश नहीं 
होता है। ऐसी दशा में 'पीतः शङ्खः’ इस अभकालू में श्वेत्य की अनुमिति 
होने पर अन्तःकरणवृत्ति से असरवापादक आवरण का नाश होने पर शङ्क 
में रव्य है--ऐसी अतीति तो होती है, परन्तु रवेत्य का भान नहीं होता, क्योंकि 
अभानापादक आवरण विद्यमान है। इसलिये उस काल में झङ्क में श्‍वेत्य हे--ऐसा 
ज्ञान तो हो सकता है, परन्तु रवेत्य की अतीति नहीं होती है--यह व्यवहार 
नहीं होता । 
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ब्रझचैतन्यनिष्ठ है । क्योंकि “मैं घट को नहीं जानता हूँ? इस प्रकार 
घट और अहंकार दोनों के अवच्छेद का अनुभव होता है। उनमें से 
पहिला (असत्त्वापादक) आवरण परोक्ष अथवा अपरोक्ष साधारण 
प्रमाण के ज्ञान से निवृत्त होता है | क्‍योंकि अनुमित अग्न्यादि में भी 
“नहीं है? ऐसी प्रतीति नहीं होती है | दूसरा अभानापादक आवरण तो 
साक्षात्कार (अपरोक्ष ज्ञान ) ही से निवृत्त होता है, क्योंकि ज्ञान जिस 
आश्रय भें होता है और जिसको विषय करता है, उसी विषय को विषय 
करनेवाले अज्ञान को निदत्त करता है--एऐसा नियम है । परोक्ष ज्ञान 
विषय-इन्द्रिय के सम्बन्ध के अभाव से अन्तःकरणमात्र में आश्रित है । 
अपरोक्ष ज्ञान ही विषयेन्द्रियसल्निकर्षजन्य होने से विषय और अन्तःकरण 
दोनों में रहता है । कहा भी है-- 


___ “परोक्ष ज्ञान से अज्ञान मै रहनेवाली, असत्त्वावरण-हेतुता नष्ट 
होती है । .और प्रत्यक्ष ज्ञान से अज्ञान की अभानावृत्ति-हेतुता नष्ट 
होती है.।”” इसलिये अनुमानादि में असत्त्वावरण के नाश से वहि आदि 
का व्यवहार होता है । अभानावरण की निवृत्ति के न होने से सोपाधिक 
प्रत्यक्ष भ्रम की निवृत्ति नहीं होती है । इस कारण धर्भरहित भी 
आत्मा का अविद्या से अन्तःकरण के साथ तादात्म्याध्यास होने से 
अन्तःकरण के धर्म कतृत्व-भोक्तृत्व आदि का अध्यास उपपन्न होता है । 


' नबु त्वन्मते अनिर्वचनीयख्यात्यभ्युपगमाद्‌ ये कतृत्वा- 
दयोऽन्तःकरणधर्मा आत्मन्यध्यस्यन्ते ते अनिर्वचर्नायास्तत्रोत्प- 
द्यन्त इति. वाच्यस्‌ । तथा च व्यावहारिकप्रातीतिकमेदेन 
कर्तृत्वभोक्तृत्वादीनां द्विधावभास; स्यात्‌ । न स्यात्‌, तादात्म्या- 

१ मळाज्ञान अपने परिणाम-विशेष से असत्वापादक और अभानापादक 
इन दो आवरणों को उत्पन्न करता हे । वहाँ पर मलाज्ञान में रहनेवाली जो 
असत्त्वापादकावरणहेतुता है, वही केवळ परोक्ष ज्ञान से नष्ट होती है। प्रत्यक्त 
ज्ञान से तो अभानापादकावरणहेतुता भी नष्ट हो जाती है--यह अर्थ है। 
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भिमानेनाविवेकात्‌. । सकलंधर्मविशिष्टस्येवान्तःकरणस्यास्मस्य- 
च्यस्तत्वेन हयाभावादू वा । hes ns हा 
अ्गा-तुम्हारे मतःमें अनिर्वचनीय ख्याति का स्वीकार हैं, इसलिये 
कतृत्व-भोक्तत्व आदि. अन्तःकरण के जो. धर्म आत्मा में: अध्यस्त 'ह्येते 
हैं, इसलिये वेः (कर्तृत्वादि धम) आत्मा में अनिर्वेचनीय उत्पन्न! होते 
है--ऐसा कहना पड़ेगा । ऐसी दशा में व्यावंहारिक और प्रातीतिक भेद 
से कतृत्व-मोक्तृत्वादि धर्मों की दो प्रकार की प्रतीति होनी चाहिये । - 
समाधान-नहीं- होनी चाहिये, क्‍योंकि आत्मा और मनं के 
तादात्म्यामिमान से आत्मा और मन के भेइ-ज्ञान का अमाव है । अथवा 


१ अनिवंचनीय की ख्याति (प्रतीति) शुक्ति में जो रजत प्रतीत होता हे, 
वह सत्‌ नहीं है, क्योंकि दूरत्व, अन्धकारादि दोष का अपसरण होने पर नेद्‌ 
रजतम्‌' इस ज्ञान से उसका वाध देखा जाता है । वह रजत असत्‌ भी नहीं है, 
क्योंकि “इदं रजतस्‌' इत्याकारक प्रत्यक्ष प्रतीति का विषय हे । असद्दन्ध्यापुत्रादि 
की तो दोप से भी गरतीति नहीं होती है, इसलिये उस रजत को न सत्‌ कह 
सकते हैं, न असत्‌; किन्तु दोनों से विलक्षण वह अनिर्वचनीय कहा जाता है। 
अनिर्वचनीय कार्य का उपादान कारण भी कार्य के सदश अनिवचनीय ही 
कहना चाहिये। और वह अज्ञान मूलाशान का अवस्थाविशेप है । उस अवस्था- 
विशेष अज्ञान का शक्तिशान से नाश होने पर उसके कार्थ रजत का भी नाश 
हो जाता है । यह प्रातीतिक रजत अन्यन्न प्रतीयमान व्यावहारिक रजत से पृथक्‌ 
प्रतीत होता है । व्यावहारिक रजत से अभिन्न होकर नहीं प्रतीत होता है । वैसे 
ही प्रङृत में, आत्मा में आरोपित हों तो उन प्रातीतिक अनिर्वंचनोय ऋतृत्वादि घमां 
की आत्मा में प्रतीति होनी चाहिये। अन्तःकरण में रहनेचाले व्यावहारिक 
कतृत्वादिकों की अन्तःकरण में प्रतीति होनी चाहिये । इस अकार व्यावहारिक 
आतीतिक भेद्‌ से परस्पर भिन्न कतृत्वादि धर्मों की आत्मा में और अन्तःकरण 
में दो प्रतीतियाँ होनी चाहिये। स्फटिक में रहनेवाला रक्तिमाभास इसका 
दन्त है। जैसे जपाकुसुमगत रक्तिमा की अपेक्षा से उसके सन्निकृष्ट स्फटिक 
म पृथक रक्तिमा दीखती है, वैसे ही अन्तःकरण के कतुंस्वादि की अपेक्षा 
आत्मा सें एथक्‌ कतृंत्यादि की अतीति होनी चाहिये-यह पूर्वपक्षी का आशय है। 

२ ह रा ह का भेदभइ होता है, वैसे आत्मा और 
अन्तः धमिंयों के आ. मे 

हम द्‌ के आग्रह से धर्मा का भी भेदग्रह नहीं होता 
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कतृत्वादि सकेछ धर्मों से विशिष्ट अन्तःकरण का ही आत्मा में अध्यास 
होता है, इसलिये व्यावहारिक और प्रातिमातिक भेद से प्रकोरद्दय का 
अभाव है | 


NN 


तस्माद्कस्यात्मन उपाधिमेदेन ग्रमात्रादिव्यवस्थोपपत्तेर्न 
सौगतमतापत्तिः न वा विरोधः । अन्या अपि व्यवस्थाः स्पष्टत- 
रञुपरिष्टात्‌ उपपादयिष्यन्ते । तस्माज्ज्ञानरूपस्यात्मनः सुपुप्ताव- 
व्यभिचारित्वाद्‌ देहेन्द्रियादीनां च व्यभिचारित्वाद्‌ इश्यत्वाच्च 
तत्र तत्रात्मबुद्धिस्तेषां तेषां वादिनां आन्तिरेवेत्यौपनिपदमेव 
मतं ग्रमाणमिति सिद्धम्‌ । 

इसलिये एक ही आत्मा के उपाधि-भेद से प्रमाण, प्रमा, प्रमाता 
और प्रमेय आदि व्यवस्था होने से बौद्ध-मत की आपत्ति भी नहीं है 


और विरोध भी नहीं है । आगे चळकर अन्य व्यवस्था भी स्पष्टतया 
= =e का 0700 
१ अन्तःकरण के कतृत्व-भोक्तुस्वादि धर्मों के भेद से आत्मा में अध्यास 


होता है इस पक्ष को अहण करके पहले उत्तर कहा है । अव तो धमंविशिष्ट 
अन्वःकरण ही का अभेद से आत्मा में अध्यास हे इस पक्ष को अहण करके 
उत्तर कहते हे । 

जेसे कदाचित्‌ जपाकुसुम सन्निकृष्ट रक्त-स्फटिक को देखकर किसी 
व्यवधान से जपाकुसुम का दर्शन न होने पर स्फटिक में ही रक्तजपाकुसुस-बुद्धि 
होती है, वैसे ही अन्तःकरण का एथक दर्शन न होने पर कतृत्वादि धर्मों की 
आत्मा ही में प्रतीति होती है । ट 

२ कतृंत्वादि धर्मी के व्यावहारिक प्रातीतिक भेद से रूपद्दय का अभाव 
होने से--यह अर्थ है । 

३ जो पहले पूर्वपक्षो ने ( ४० २० पं० १० ) एक ही आत्मा की 
_ पमाण, अमेय, प्रमिति, प्रमातुरूपता का विरोध कहा है और अविरोध का 

अङ्गीकार करने पर सौगतमतापत्ति कही है, उसका सोपपत्तिक निरास हो गया । 
८ 
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उपपादित होंगी । इस. कारण ज्ञानरूप आत्मा का सुषुप्त में 
अव्यमिचार है, देह और इन्द्रियों का व्यमिचार है और ये दृश्य भी हैं। 
इस हेतु से उन-उन वादियों की देह-इन्द्रियादि में आत्मबुद्धि भ्रान्तिरूप 
है, अतः यह उपनिषदू का मत ही प्रमाणरूप से सिद्ध इआ। | 

स्यादेतत्‌ । आत्मनो निर्धमकत्वे प्रमात्रादिव्यवहारस्या- 
ध्यासमूलत्वे च 'ब्राह्मणो यजेत इत्येवमादीनां शा्राणामम्रामाण्य- 
प्रसङ्ग! । अकतुरभोक्तुश्रात्मनः ग्रवृत््यलुपपत्तेः । वेदाग्रामाण्ये च 
कुतो ब्रह्मसिद्विरिपि । तस्य तन्मात्रगम्यत्वात्‌ । शात्नयोनित्वात्‌ 
(ब० सू० 2121 ३ ) इति न्यायात्‌ । तथा च वेदग्रामाण्याय _ 
ग्रमात्रादिव्यवहारस्य सत्यत्वमभ्युपेयमित्याञ्जङ्क्य कि त च्वज्ञाना- 
तपू्ेमप्रामाण्यमापद्यते ? ऊद्धं वा ? तत्राद्ये सर्वेषां प्रमाणानाम- 
विद्यावद्विषयत्वेन तद्दशायां वाधाभावान्निषप्रत्यूहं ग्रामाण्यम्‌ । 
द्वितीये त्विष्टापत्ति रेवेत्याह-- 

यह वात रहे । आपके कथनानुसार आमा निर्थमेक है । उस 

१ निविपयत्व अथवा वाधितचिपयत्वरूप हेतु से शुति के अप्रामास्य की 
जो शक्का की जाती है, तस्वज्ञान से पूर्व तो वह सम्भव नहीं, क्योंकि तत्त्वज्ञान से 
पूर्व शुति का निर्विषयत्व और बाधितविषयत्व हेतु ही अज्ञात है | निर्विषयस्व 
और बाघितविपयत्व ज्ञात ही अग्रामास्य में हेतु हुआ करता हे । स्वरूप सत्‌ 
नहीं, क्योंकि स्वाम हस्ती के मत्यच के अप्नामाण्य को स्वप्न में कोई नहीं जान 
सकता है । ऐसी दशा में तस्वज्ञान से पूर्व छोक-ब्यवहार अव्याहत ( बेरोक ) 


देखा जाता है, इसलिये तत्त्वज्ञान से पूर्व निविंपयत्व और बाधितविपयत्व ज्ञात 
नहीं है । इसलिग्रे अप्रामाण्य-प्रसङ्ग नहीं है । | 


२ तत्त्व-ज्ञान होने पर श्रुति का अमामाण्य इष्ट ही है । 


३ इस कथन से सिद्धान्ती की उक्ति के उत्तरदान में 
अर्घाङ्गीकार सूचित होता हे। | > 


४ आत्मा निर्धमंक है यह 'शिवः केवलोऽहम? यहाँ पर सिद्ध किया है 
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भाषाणुवादयुतः ११५ 
आत्मा में प्रमाता, प्रमाण आदि व्यवहार अध्यासमूलक हैं । इसल्यि 
श्राह्मणो यजेत” इत्यादि शात्र में अग्रामाण्य हो जायगा, क्योंकि अकता 
अभोक्ता आत्मा की प्रवृत्ति नहीं हो सकती । वेद में अग्राम्य होने पर 
त्र्मसिद्धि भी कैसे £ क्योंकि 'शाज्नयोनित्वात आदि न्याय से ब्रह्म 
केवळ वेद से ज्ञातव्य है | अतः वेद के प्रामाण्य के लिये प्रमाता आदि 


निर्धमंक होने से चह शाता नहीं । ज्ञाता न होने से वह कत्ता नहीं । ज्ञाता ही 

छोक में कार्यकारी होता हे । कर्ता न होने से वह भोक्ता नहीं ब्राह्मणी यजेत? 

यह वाक्य स्वर्गादिक किसी फल की अभिसन्धि करके ब्राह्मण को उद्देश्य करके 
यज्ञ का विधान करता हे । आत्मा भोक्ता नहीं, इसलिये उसको फल की 
अभिसन्धि नहीं, निर्धमंक होने से आत्मा ब्राह्मण नहीं, अकत्ता होने से 
अनधिकारी है और अनधिकारी होने से यज्ञ करने में समर्थ नहीं, क्योंकि 
यज्ञ क्रियाविशेप है । ऐसी दशा में 'ब्राह्मणो यजेत इत्यादि वाक्यों को निर्विपय 
होने से अप्रामाण्य-्यसङ्ग है । यदि कहें मूळ अविद्या, उसके कार्य अन्तःकरणादि 
और आत्मा इन दोनों के भेद के अज्ञान से प्रमातृत्व, कतृ त्व, भोक्तुत्व, 
बाह्णस्व आदि धर्म आत्मा में अध्यस्त हैं, इसलिये वैसे आत्मा का स्वरूप 
उद्देश्य करके “ब्राह्मणो यजेत' इत्यादि विधियों की भवृत्ति है, यह कहो तो खेद 
है यह घट्ट-कुटी-प्रभात-न्याय है । श्रुतियों के प्रामाण्य की रक्षा के लिये तुम 
प्रवृत्त हुए थे, शुतियों का अत्यन्त अप्रामाण्य तुम्हारे गले में पड़ गया। शुक्ति 
को रजत देखनेचाला और उस रजत का अलझ्ञर बनाने की इच्छावाळा इन 
दोनों ही के नेत्र दूपित हैं, इन दोनों मेंसे पहले की अपेक्षा द्वितीय का अम 
इढ़ है और अधिक है। पहले स्वभाव ही से स्वस्वरूप के अज्ञान से जीव 
आन्त है, वैसे आन्त जीवों को उद्देश्य करके अवृत्त हुई श्रुति अत्यन्त भ्रान्त 
सिद्ध होती हे । 


दाक्का--हो श्रुति को अप्रामाण्य, अद्वितीय आत्मवादी की क्या हानि है ? 


१ उत्तर-आणिमात्र से “अहं? इस रूप से जो आत्मस्वरूप का अनुभव 
किया जाता है, वह वास्तविक आत्मस्वरूप नहीं है । वेदान्ती का अभिमत जो 
वास्तविक आत्मस्वरूप है, उसका प्रत्यक्ष से अनुभव नहीं होता । रूपादि गुणों 
का अभाव होने से उसका बहिरिन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । आन्तरं 
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के व्यवहार की सल्यता को स्वीकार करना चाहिये, ऐसी आशङ्का करके 
क्या तत्त्व-ज्ञान के पूर्व में अप्रामाण्य की आपत्ति है, या तत्त्व-ज्ञान के 
पश्चात्‌ £ पहले पक्ष में समस्त प्रमाण अविद्यावान्‌ ही को विषय करते हैं, 
इसढ्यि उस दशा में बाध न होने से वेद में निर्विन्न प्रामाण्य है। 
` दूसरे पक्ष में इषटापत्ति ही है। | 
न वर्णा न वर्णाश्रमाचारधमा 
न मे घारणाध्यानयोगादयोऽपि । 
अनात्माश्रयाहंममाध्यासहानात्‌ 
तदेकोऽवशिष्टः शिवः केवलोऽहम ॥ २.॥ 
' न वर्ण हैं, नवर्णो के आचारधर्म हैं, न आश्रमों के 
आचार-धर्म हैं, न मेरी धारणा है, न ध्यान है, न योगादि ही है; 


प्रत्यक्ष भी नहीं हो सकता, क्योंकि अन्तःकरण की शक्ति का अपने उपजीव्य 
आत्मा में अवकाश नहीं हे । क्योंकि सूर्य से प्रज्वलित अयस्कान्त सूर्य के 
प्रज्वालन में समर्थ नहीं होता है। “यन्मनसा न मनुते’ ( के० ३ । १) इस 
श्रुति से भी प्रतीत होता है कि आत्मा का आन्तर प्रत्यक्ष नहीं होता | अनुमान 
से भी आत्मा के स्वरूप का ज्ञान नहीं हो सकता, क्योंकि असङ्ग चित्रूप 
आत्मा में तद्दयाप्य लिङ्ग का अभाव है । उपमान से सी नहीं हो सकता, क्योंकि 
निर्धमंक आत्मा में साइश्यप्रयोजक साधारण धर्म का असम्भव है, ऐसी दशा में 
आत्मस्वरूप केवळ श्रुतिगम्य है । श्रुति भी साक्षात्‌ उसका प्रतिपादन नहीं 
कर सकती, किन्तु लक्षणा से अथवा निपेध-सुख से ही प्रतिपादन करती है । 
“शाखयोनित्वात? | (ब्र १) १॥ ३) यह सूत्र भी यही कहता है 'जन्मा- 
चस्य यतः? (० सू० १। १। २) इस पूर्वे सूत्र में जगजन्मादिकारणत्व जो 
नर का लक्षण कहा है वह किस तरह से जाना जा सकता है? ऐसी आकांचा 
` होने पर उसमें हेतुपदरशनपरक यह सूत्र है, सूत्र का अर्थ यह हे-शास्त्र (श्रुति) 
ही एक योनि ( प्रमाण ) जिसका ऐसा होने से पूर्वोक्त रीति से अध्यस्त आत्म- 


4... स्वरूप के उद्द श्य से वतत हुई शुति को यदि अप्रामाण्य होगा तो उस श्रुति 


से प्रतिपादित आत्मस्वरूप भी सत्य नहीं हो सकता-यह पूर्वपक्षी का आशय है । 
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क्योंकि अविद्या से उत्पन्न अहंकार और ममकार के अध्यास का तत्त्वज्ञान 
से नाश हो जाता है, इसलिये तत्प्रयुक्त वणीश्रम आदि व्यवहार भी नहीं 
रहते । सब प्रमाणो के बाध होने पर भी अबाधित, अद्वितीय, निर्धमैक, 
शिव में हूँ। | 


न वर्ण इति | चर्णा ्राह्मणत्वादयः । आश्रमा ब्रह्मचर्या 
दय! | आचाराः खानशोचादयः। घर्मा ब्रह्मचर्यशुरुसेवाद्यः। अत्र 
दन्द्वदयगभषष्ठीतत्पुरुपेण वणानामाचारथमाश्राश्रमाणामप्याचार- 
माश्च लभ्यन्ते । धारणा बाह्यविषयत्यागेन मन स्थैर्यम्‌ । ध्यान 
परमात्मचिन्तनम्‌ । योगश्चिततब्वत्तिनिरोधः । आदिशब्देन 

श्रवणमननाद्‌यो गृह्यन्ते । स्वेषां ज्ञानोत्तरकालमसन्त्वे हेतुमाह- 
अनात्माश्रयाहममाध्यासहानादिति । अनात्मा आत्मविरोधिनी 
अविद्या । `तदाश्रयस्तदुपादानो योऽहङ्कारममकाराद्यध्यासस्तस्य 
समूरुस्यापि तत्त्वज्ञानेन हानात्‌ तत्मयुक्तवर्णाश्रमादिव्यवहारो 
नास्तीत्यर्थः । 

वर्ण-आह्मण, क्षत्रिय आदि | आश्रम-अह्मचर्य, गाहस्थ्य आदि । 
आचारस्खान, शौच आदि । धर्भ-्रह्मचर्य, युरु-सेवा आदि । यहाँ पर 
वर्ण और आश्रम का एवं आचार और धर्म का परस्पर इन्द्र करके पुनः 
षष्ठी तत्पुरुष किया है, इससे वणो के आचार-धर्म और आश्रमं के 
आचारधर्म इस अर्थ का लाभ होता है । धारणा-बाह्य घट-पट आदि 
विषयों का त्याग कर ब्रह्म में मन को स्थिर करना । घ्यान=परमात्मा 
का चिन्तन | योग=चित्त-वृत्तियों का निरोध । लोकस्थ आदि पद से 
श्रवण, मनन आदि का ग्रहण किया जाता है | ज्ञान के अनन्तर संबकी 
असत्ता में हेतु देते हैं---“अनात्माश्रया ०! | अनात्मा=आत्मा की विरोधिनी 
अविद्या है । बंद अविद्या है आश्रय (उपादान) जिसका ऐसा जो 


अहंकार, ममकार आदि का अध्यास उस अध्यास का और उसके 
मूछ कारण अविद्या का भी तत्त्वज्ञान से नाश हो जाता है | इसलिये 


अविद्याप्रयुक्त वर्णाश्रमादि-व्यवहार भी नहीं है--यह अर्थ है । - 
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वर्णाभ्रमादिव्यवहारस्य मिथ्याज्ञानमात्रसूरस्वेन मिथ्यात्व 
द्रढयितुं तद्व्यतिरेके सुषुप्ती तद्च्यतिरेकमाह-- 
| वर्णाश्रमादि व्यवहार के भ्रममूळक होने से उसमें मिथ्यात्व को 
दृढ़ करने के लिये सुषुप्ति मे मिथ्याज्ञान के न रहने पर वर्णाश्रम आदि 
के व्यवहार का भी (आचार्य) अभाव प्रतिपादन करते हैं:-- 


न माता पिता वा न लोका न देवा 
न वेदा न यज्ञा न तीर्थे बुवन्ति । 
` सुषुप्ते निरस्तातिशून्यात्मकत्वात्‌ 
तदेको$वशिष्टः शिवः केवलो5हम् ॥३॥ 
न माता है, न पिता है, न देवता हैं, न लोक हैं, न वेद हैं, 


न यज्ञ हैं, न तीर्थ हैं। सुषृत्ति में निरस्त अति शून्यात्मक होने से 
एक, अविशेष, केवळ, शिव, मैं हूँ । 


न मातात । माता जनकस्नी । पिता जनकः पुमान्‌ । देवा 
र आराध्याः । लोकासदाराधनफलानि स्वगादीनि । 
के लोकिकप्रमाणाप्रतिपन्नहिताहितसाधनताप्रतिपादकानि 
“जनतिवादकान च प्रमाणवाक्यानि । यज्ञा! स्वगीदिसाधनी- 


nT 


हैं, इसलिये मिथ्या हैं। 'अहं ११ 
। इत्यादि प्रतीति को श्रान्तिरूप कहने से ऐसे व्यवहारो की सिध फी 


भाव दृढ़ हो जाता है। _ Ee 
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भूता ज्योतिष्टोमादयः । तीर्थं यज्ञादिसाधनीभूतः कुरुक्षेत्रादि- 
देश; । एवं पापकर्मसाधनान्यप्युपलक्षणीयानि । सर्वेपां देहा- 
भिमानसूलकत्वात्तदभावे स्वत; सम्बन्धामावाद्‌ अविद्यमानतेत्यर्थः। 
माताञ्उत्पन्न करनेवाली स्री (जननी) । पिता>उत्पन्न करनेवाला 
पुरुष (जनक) । देव--आराधना-योग्य इन्द्र आदि । लोकरदेवताओं 
की आराधना के फलस्वरूप स्वग आदि । वेद- लौकिक प्रमाणो से . 
अज्ञात हित और अहित साघनौं का प्रतिपादन करनेवाळे तथा ब्रह्म 
का प्रतिपादन करनेवाले प्रमाण-वाक्य । यज्ञस्स्वग के साधन 
ज्योतिष्टोम आदि । तीथे-यज्ञ के साधन-स्वरूप कुरुक्षेत्र आदि देश । 
इसी प्रकार पाप-कम के साधनों का भी उपढक्षण समझना चाहिये, 
क्योंकि इन सबका मूल देहामिमान है । देहाभिमान के अभाव में 
साक्षात्‌ सम्बन्ध न रहने से माता-पिता आदि की सत्ता नहीं है । 
तथा च सुषुतं प्रकृत्य श्रतिः--'अत्र पिता अपिता भवति 
माता अमाता लोका अलोका देवा अदेवा वेदा अवेदा अत्र 
स्तेनोऽस्तेनो भवति श्रणहा अभ्नरणहा चाण्डालोऽचाण्डालः 
पारकसाऽपारकस श्रमणोऽश्रमणस्तापसोऽतापसोऽनन्वागतं 
५ जननी ( माता) । 


- २ अहितोपदेष्टा नर, नास्तिक अन्थ, हिसादि कम, रमंशानादि देश 
इत्यादि को पाप-कर्म-साधन समझना चाहिये । 

३ क्योंकि मातृत्वजनकस्रीत्व है और जनकत्व जन्यनिरूपित होता है, 
जन्य आत्मा नहीं, किन्तु देह है, इसलिये आत्मा में देहतादात्म्यामिमान ही से 
. मातृत्व आदि की सम्पत्ति हो सकती है | देहाभिमान ही से इन्द्रादि देवता 
आराध्य होते हैं । स्वर्गादि फल भी देहाभिमान ही से भोगे जाते हें। कमं भी 
देहाभिमान ही से किये जाते हैं । देदाभिमान का अभाव होने पर तो स्वभाव 
से असङ्ग आत्मा का माता आदि के साथ किसी प्रकार भी सम्बन्ध नहीं, 
इसलिये सुघुसिकाळ में न कोई माता है, न पिता--यह वस्तुस्थिति हे । 

४ शुद्ध से ब्राह्मणी में उत्पन्न चाण्डा, शूद्ध से क्षत्रियाणी में उत्पन्न पौरकस, 
श्रमण ( संन्यासी), तापस ( वानप्रस्थ ), यह ब्रह्मचारी गृहस्थाँ का उपलक्षण 
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पुण्येनानन्वागतं पापेन तीर्णो हि तदा सर्वाञ्छोकान्‌ हृदयस्य 
भवति' (बु० ४ २ । २२) इत्याद्या अभिमानामावे सर्वान्- 
निवृत्तिमनुवदन्ति । 

सुषृप्ति के प्रकरण में अत्र पिता अपिता भवति०' इत्यादि श्रुतियाँ 
देहाभिमानः के अभाव में समस्त अनर्थो की निवृत्ति का अनुवाद 
करती हैं । हे 

है। सुपुतति-अवस्था में आभ्रम-छत्तण किन्ही कर्मो से सम्बन्ध न होने से किस | 
आश्रम से मनुष्य आश्रमव्राला उस समय होगा, बहुत क्या कहें। 

१ उस समय आत्मस्वरूप पुण्य ( शासत्रविहित कमे ) से, पाप ( निषिद्ध 
कमे ) से अनन्वागत ( असम्बद्ध ) होता है । क्योंकि उस समय हृदय के सवे 
शोको को आत्मा अतिक्रान्त होता है । शोक शब्द का अर्थ यहाँ पर शोक का 
कारण काम लिया जाता है, क्योंकि इष्ट-वस्तु-विषयक काम ही घेसी इष्ट-वस्तु 
का वियोग होने पर शोकरूप से परिणत होता है । इसलिये सुपुप्ति-अवस्था में 
काम ही का अभाव होने से काममूलक पुण्य-पाप-कर्मों के साथ आत्मा का 
सम्बन्ध नहीं होता हे । 

२ सुपुसि में देहाभिमान से शून्य जीचात्मा की यह. मेरा पिता है- ऐसी 
वृत्ति नहीं होती है, क्योंकि पिता जनक पुरुप को कहते हैं और अन्य-जनक-भावं 
कर्मेसूछक है । कर्म जीवातमा में स्वरूप से नहीं है, किन्तु देहरूपी उपाधि से 
देहाभिमान के अधीन है। सुपुसि-अवस्था में देहाभिमान नष्ट हो गया है, 
इसलिये पिता में देहाभिमाननिरूपित पितृत्व नहीं रहता है । इस्री प्रकार 

माता भी अमाता होती है । यह भार्या, पुत्रादि सबका उपलक्षण है, क्योंकि 


नशभिमान जीवात्मा के सुधुस्ति-अवस्था में भार्या, कैसे हो हैं? 
कमे से प्राप्य स्वगांदि लोक भी नु तको 


अलोक ही हें । कर्म से 
ही हैं। कमे-सम्बन्धी सन्त्र-आह्मण-छक्षण वेद भी अवेद ही हें । वेसे 


प ही हैं। इसलिये सुपुसि-अवस्था 
हो जाता है, भरण गर्भ को कहते है उसका विघातक भी 

९ १ सुपुति-अवस्था में 
अभ,णहा ही है नु केवळ पु, अांदी/से०उस-्समंथ निम है । किन्तु. 
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` ननु सर्वव्यवहाराभावे शून्यतेव स्यात्‌ । नेत्याइ--निरस्ता- 
।तशून्यात्मकत्वादिति । निरस्तमतिशून्यात्मकत्वं यस्मात्तत्तथा | 
भावग्रधानो निर्देश; । तस्य सुपुसिसाधकत्वात्‌ पुनरुत्थानानुः 
पत्तेश्च । 'अंविनाशी वा अरेऽयमात्मा अनुच्छित्तिधर्मा मोत्रा- 
संसर्गस्त्वस्य भवति? (वृ०४।५।१४) “यद्वै तन्न प्यति 
पश्यन्वै तन्न पश्यति । नहि द्रष्डुईटेविपरिलोपो विद्यते अविना- 
शित्वार्नेतु तद्द्वितीयमस्ति ततोऽन्यद्विभक्तं यत्पश्येत्‌ ।' 
( बृ० ४ २। ९३ ) इत्यादिश्वृतिम्यश्रात्मचेतन्यस्य सुषुप्तौ 
न शुन्यतेत्यर्थः । निराकृतमप्येतत्युनरापे स्थूणानिखननन्यायेन 
.. _निराक्रियते । 
जन्मान्तर में उपाजिंत अत्यन्त निक्कष्टजातिप्रापक कम से भी उस समय 
निर्मुक्त ही है । इसलिये सुपुप्ति-अवस्था में चारडाळ भी अचाण्डाल है । 
शक्का--“चारडालं न स्पृशेत्‌’ इस निपेध का अवकाश भी सुपुसि-अवस्था 
में अवकाश नहीं है, क्योंकि सोया हुआ चाण्डाछ चाण्डाल नहीं है, इसलिये 
उसके स्पशे से दोप नहीं होना चाहिये । 

उत्तर- स्यक्तदेहाभिमान देदसम्बन्धरहित केवळ जीवात्मा को स्पर्श . 
करने में यदि तुम्हें सामध्यं है, तो निःशङ्क स्पशं करो कोई दोष नहीं है । 

१ यह आत्मा विनाश से-रहित है, क्योंकि उच्छेद्‌-लत्तण-विनाश इसमें 
नहीं है, इसके विरुद्ध सदा अस्तित्व ही आत्मा का स्वाभाविक रूप है । 

२ मात्रा ( शब्दादि विषय ) के साथ आत्मा का सुयुसि में संसर्ग नहीं 
होता, क्‍योंकि मन और इन्द्रियाँ उस समय. वृत्तिशून्य हैं । वृत्तिशून्यता ही उस 
समय शब्दादि के ज्ञान के अभाव में कारण है । आत्मा की असत्ता इसका 
कारण नहीं, क्योंकि श्रुति में “अस्य पद से आत्मा का अनुवाद करके केवळ 
विषय-संसगं ही का निषेध किया है । 

३ “वै शब्द का अर्थ अवधारण है । सुपुसि-अवस्था में यह जीवात्मा जो 
नहीं देखता है, वह वस्तुतः देखता हुआ ही नहीं देखता हे । यहाँ पर 'देखता 
हुआ? यही हेतु है, क्योंकि द्रष्टा की दृष्टि का लोप किसी प्रकार से भी सम्भव 
नहीं। तब क्यों नहीं देखता इसका उत्तर कहता है--'न तु तत्‌? इति । 

४ दृश्य के अभाव से ही इशि का अभाव केवल प्रतीत होता है, वास्तव में 
दृष्टि का अभाव नहीं; क्योंकि चित्रूप से प्रकाशमान ही आत्मा केवळ चाचुष बृत्ति 
का अभाववाला है--यह अथे है । 

४ न सूमिनं तोयम्‌' ( ए० १३ पं० ४) इस शोक में 'न खम्‌! इस 
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शङ्का-समस्त व्यवहार की निवृत्ति होने पर शून्यता ही-हो 
जायगी । दु 
समाधान-नहीं होगी । अति शून्यतात्मकता का ब्रह्म में निराकरण 
किया गया है, क्योंकि वह सुषुप्ति का साधक है । शून्य साधक नहीं 
हुआ करता, शून्य होने पर पुनः उत्थान की उत्पत्ति भी नहीं हो सकती । 
“अविनाशी . वारे०? इत्यादि श्रुति से भी सुषुप्ति में आत्मचैतन्य की 
शून्यता नहीं है । 

यद्यपि इसका हम पहिले निराकरण कर चुके हैं, तथापि स्थूणा- 
निखननन्याय से फिर भी निराकरण किया जाता है । 


१२२ 


यद्वा, निरस्तमर्शनायाद्यतीतमद्वितीयमतिशून्यं यद्‌ ब्रह्म - 


तदात्मकत्वात्‌ । तथा च भ्रुतिः--यदा वे पुरुषः स्वपिति नाम 

; न र ३ 
सता सौम्य तदा सम्पन्ना भवति’ (छा० १1८1?) तहूँ 
यथा प्रियया खिया संपरिष्वक्तो न बाझं किश्वन वेद नान्तर- 
कथन से शून्यवाद का आचार्यो ने निराकरण किया है, उसी का 'निरखाति- 
शून्यात्मकत्वात' इस पद से दृढ़ प्रतिपत्ति के लिये पुनः निराकरण किया है । 
जैसे गाडा हुआ भी स्तम्भ दृढ़ करने के लिये बार-बार हिलाया जाता है, वैसा 
ही यह निराकरण है । अथवा 'निरस्तातिशून्यात्मकत्वात? इससे शून्यवाद का 
निराकरण नहीं, क्योंकि “न खम्‌' इससे पहले ही उसका निराकरण हो चुका 


है । किन्तु सुपुसि-अवस्था में जीवात्मा में केवल अद्वितीय त्रह्मात्मकता का बोध. 


किया जाता है। यह पक्तान्तर कहा जाता हे--'यद्वाः इस मन्थ से । 


१ अशनाया, पिपासा, शोक, मोह, जरा और सत्यु इस प्रसिद्ध उमि 
षट्क से रहित है । 


२ जब यह पुरुष सोता हे, तब सत्रूप ब्रह्म से सम्पन्न ( एकीभूत ) 


CN 


है। अपने स्वकीय परमार्थ-सत्य सत्रूप को प्रास होता है--यह अर्थ है । 

३ जेसे प्यारी खी से सम्परिष्वक्त ( सम्यक्‌ आलिङ्गित ) पुरुष एकीभूत 
की तरह होकर उस क्षण में बाहा-आभ्यन्तर किसी पदार्थ को नहीं जानता, 
बैसे ही सुपुसि-अवस्था में यह जीवात्मा प्राक्ञ परमात्मा से सम्परिष्वक्त हो 
एकीभूत होता हुआ बाद भाउयन्तुर किवी. हो तही सतत ००० है । 


होता 


भाषाबुवादयुतः १२३ 


मेवमेवायं पुरुषः प्राज्ञेन आत्मना संपरिष्वक्तो न बाह्य किञ्चन 
वेद नान्तरम्‌' तच 21२१?) इति । तेन जगत्कारणीभूत- 
विज्ञसवशरि निन्दरबाधरुपण ब्रह्मणा सहेकत्वादसंसार्यव 

जीव इति सिद्धम्‌ । 

अथवा निरस्त=अशनाया-पिपासा आदि से रहित | अद्वितीयः 
अपने से अतिरिक्त और सबसे शून्य जो ब्रह्म तत्स्वरूप होने से । 
इस विषय में “यदा बै०' इत्यादि श्रुतियाँ भी प्रमाण हैं । इससे 
यह सिद्ध हुआ कि जगत्‌ के कारणस्वरूप, सर्वज्ञ सर्वशक्तिसम्पन्न 
आनन्द्वोधरूप ब्रह्म के साथ जीव की एकता होने से जीव असंसारी 
ही हैँ | | 

एवं तावत्‌ त्रिभिः शोकैयादिविप्रतिपत्तिनिराकरणपूर्वक 
त्वपदार्थो निर्धारित; । सम्प्रति तत्पदार्थस्तथेव निधारणीयः । तत्र 
निराकार्या वादिविग्रतिपत्तयः प्रदर्यन्ते । 

इस प्रकार तीन छोको से वादियों की बिग्रतिपत्तियों का निरास 
करके त्रेपद्‌ के अर्थ का निधीरण हो गया । अब उसी प्रकार तत्पद 
के अर्थ का भी निर्धारण करना चाहिये । निधीरण के बढ्यै पहले 
निराकरणयोग्य वादियों की बिग्रतिपत्तियाँ दिखायी जाती हैं । 


नजु न ब्रह्मणा सह जीवस्यैक्यमुपपद्यते | तथाहि सच्छब्द- 


. १ यह अभिप्राय हे--'तस्वमसि' इस श्रुति से प्रतिपादित जीव-अरह्म की 
एकता यहाँ पर दिखानी है--यह आचार्यो का उद्देश्य है। वह एकता 
जीव और ब्रह्म में अतीयमान धर्मों को आरोपित मान कर ही हो 
सकती है।. दोनों मेंसे अन्यतर में आरोपितस्व का अङ्गीकार करने से भी 
निर्वाह नहीं हो सकता, क्योंकि एक में धर्मों के सत्य होने पर निर्ध्क के 
साथ उसका अत्यन्ताभेद हो नहीं सकता। इसलिये दोनों ही में धर्मों का 
आरोपितत्व सिद्ध करना होगा । पहले तीन छोकों से जीव में धमो का 
आरोपितत्व सिद्ध कर दिया । अब ब्रह्म में धमा के आरोपितरव की सिद्धि के 
लिये “न साङ्कथम्‌? इत्यादि छोक का प्रणयन करते हैं । 
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बाच्यं जगत्कारणं ब्रह्म 'संदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌? (छा० 8. 
२1?) इत्यादिवाक्येन प्रतिपादितम्‌ । जगत्कारणं च प्रधानम- 
चेतनमिति सांख्याः । पशुपतिरेव जगत्कारणं स च चेतनोऽपि 
जीवाह्विन्नस्तदुपास्य एवेति पाछुपताः। भगवान्‌ वासुदेव ईश्वरो 
जगत्कारणम्‌ । तस्मादुत्पद्यते संकर्षणारूयो जीवः । तस्मान्मनः 
रुन । ततोऽहङ्कारोऽनिरूद्धः । तेन कार्यत्वा्ीवस्य तेन सह. 
न ब्रह्मणो वासुदेवस्यात्यन्तामेद इति पाश्चरात्रिकाः | परिणामी 


नित्यः सर्षज्ञो भिन्नभिन्न इति जेनास्निदण्डिनश्च | नास्ति 


सर्वज्ञत्वाइपेत ब्रह्म, आञ्नायस्य क्रियापरत्वेन तत्र तात्पर्याभावात्‌। 
किन्तु वाचं धेबुमुपासीतेतिवत्‌ सर्वज्ञत्वादिइष्ठ्या जगत्कारणं 
परमाण्वादि जीवो वोपास्य इति मीमांसकाः। अस्ति नित्यज्ञाना- 


१ यह पुरोइरयमान सारा जगत्‌ सृष्टि से पहले सत्रूप हो था--यह अर्थ 
है। जैसे यह जो घट है, चह पूर्वाह में स्रृत्तिका ही था ऐसा कहने से सृत्तिक्रा 
घर का कारण है यह जाना जाता है; वैसे ही इस श्रुति में सत्‌ जगत्‌ 
का कारण है यह जाना जाता है । यह श्रुति सत्रूप ब्रह्म ही को जगत्‌ का 
कारण कहती है-यह्‌ सिद्धान्त है । प्रधान कारणवादी साङ्घय 
कहते हैं कि यह श्रुति प्रधान को जगत्‌-कारण कहती है । ब्रिगुणात्मक 
अचेतन ही प्रधान जगत्‌ का कारण है । प्रधान से व्यतिरिक्त कोई ब्रह्म है ही 
नहीं । साङ्खय-मत में ब्रह्म ही नहीं है, इसलिये जीव-ब्रह्म के एकता के वाद की 
कथा ही दूर है। 

_२ वैशेषिक कहते हे--जीव के शान, इच्छा, प्रयत्न अनित्य हैं। ईश्वर के 
नित्य हैं। और वह ईश्वर सर्वज्ञ है। ईश्वर में अनुमान-अमाण देते हें । वह इस 
अकार है--पथ्वी सकर्दका, कार्यत्वात्‌, घटवत्‌ । हृथणकजनकमांध्यम- 
परिमाणुकमं, प्रयल्रवजन्यस्‌ , कमंत्वात्‌, सम्मतवत्‌। ब्रह्माण्डादिष्टतिः प्रयत्न- 
वजन्या, धतित्वात्‌, वियति विहङ्गमष्टतिवत्‌ । इत्यादि अनुमानों से नित्य एक 
क ईश्वर सिद्धि होती है । ईश्वर की जन्यता--जहाँ समवाय-सस्बन्ध 

रहता हे, वहाँ विषयता-सम्बन्ध 
घटादिकों में अत्यासक्ति से नियत देखी गयी हे । कर व व लि 
साधन और अर्थान्तर नहीं है, क्योंकि जीव के जञान-कस्यादि को जन्यता हृयणुक 


*<में नहीं है, क्योंकि विषयता-सम्बन्ध से जी 
न च के ज्ञान ह्य 
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दिमार्नीश्वर! सर्वज्ञ! एथिव्यादिकार्यलिङ्गानुमितः। स च जीवाड्भिन्न 
एवेति तार्किकाः | क्षणिकः सर्वज्ञ इति सौगताः । छेशकर्म- 
बिपाकाशयैरपरासष्टो नित्यज्ञानादिरूपः प्रधानांशसच्चगुणप्रति- 
फलिततया सर्वज्ञः संसारिपुरुषबिलक्षण एवेति पातञ्जलाः । 
अङ्का-त्रस के साथ जीप की एकता उपपन्न नहीं हो सकती । 
देखिये-सत्‌शब्द का वाच्य ब्रह्म जगत्‌ का कारण है । यह बात 
“सदेव सोम्य०! इत्यादि वाक्यों से कही गयी है । सांख्य कहते हैं 
जगत्‌ का कारण प्रधान अचेतन (जड़) है । पाशुपत (शैव) कहते 
हैं पशुपति ही जगत्‌ का कारण है, वह यद्यपि चेतन है, तथापि जीव 
„ से भिन्न है, क्योंकि वह जीव का उपास्य ही है । पांञ्चरात्रिक कहते हैं 


` 3 बौद्ध जगत्‌में दृश्यमान सव वस्तु क्षणिक, दुःखरूप, स्वर्ण शोर शून्य 
है--ऐसा मानते हैं । राग-द्वेपादि दोषों से सर्वथा अस्पष्ट जो सर्वचस्तुविपयक 
क्षणिक ज्ञान है, उस ज्ञान का प्रवाह ही ईश्वर है। स्व (व्यक्ति) ही 
जिसका लक्षण हो, उसको स्वछत्तण कहते हें । घटादि सव पदार्थं प्रत्येक 
व्यक्तितः स्वस्वरूप ही से लक्षित होते हैं। अनेक घटो में अनुगत घटत्व जाति से 
लक्षित नहीं होते, क्योंकि बौद्ध जाति का अङ्गीकार नहीं करते हैं। जीव का 
ज्ञान दोषों से अस्पृष्ट नहीं और सर्व-विपयक नहीं है । अतः इनके मत में 
जीव और ईश्वर का भेद सिद्ध ही है । 

२ अविद्या आदि पञ्चछ्ञेश और विहित, प्रतिषिद्ध, मिश्र-सेद से तीन 
प्रकार का कस, विपाक ( कर्मफल), आशय (फल के पाकपर्यन्त चित्त में 
रहनेवाले संस्कार ) इन अविद्यादि से कालत्रय में भी असंस्पृष्ट नित्य ज्ञान- 
स्वरूप ईश्वर है, प्रधान के कार्य सब पदाथोँ में अंशभूत जो सत्वगुण उसमें _ 
प्रतिबिम्बित होकर उन सवका प्रकाश करता है । इस प्रकार ईश्वर सर्वज्ञ है, 
इसके विपरीत संसारी जीव अल्पज्ञ है--इस मत में भो जीव और ईश्वर का 
भेद ही है । अब जीव और इश्वर की एकता के वादी अद्वेत-वेदान्तियों का मत 
कहा जाता है । 

३ पशुपति ही बरह्म है, किन्तु वह जीव का उपास्य है । उपास्य और 
उपासक के भेद का अवरय अङ्गीकार करना चाहिये । इसलिये इस मत में भी 
जीव-त्रह्म की एकता नहीं है; किन्तु अत्यन्त भेद ही है। बैसे ही पाज्ञरात्रिक 
सत सें भी अत्यन्त अभेद नहीं हे---यह आशय है । ॒ 

४ भगवान्‌ वासुदेव ही ब्रह्म है। वह पड्गुण-परिपूण है। ज्ञान, बल, 
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भगवान्‌ वासुदेव ईश्वर हैं, वही जगत्‌ के कारण हैं | उनसे संकर्षण- 
नामक जीव उत्पन्न होता है, उससे मन का अभिमानी .देव प्रयुम्न 
उत्पन्न होता है, उससे अहंकार का अभिमानी देव अनिरुद्ध उत्पन्न 
होता है | इसलिये कार्यरूप जीव के साथ वासुदेवरूप ब्रह्म का अद्यन्त 
अमेद नहीं है । जैन और त्रिदण्डी कहते हैं---परिणामी, नित्य, सर्वज्ञ 


Pe मित ७ ६ ही 


नल हल 


वीर्य, ऐश्वये, शक्ति और तेज ये छः गुण हैं। (१) सामान्यरूप से और 
विशेपरूप से सर्ववस्तुविषयक जो प्रत्यय उसको ज्ञान कहते हैं । (२) जगत्‌ 
की उत्पादन में श्रम का अभाव वल है । (३) जगत्‌-प्रकृति होने पर भी 
दुग्ध के दधिभाव की तरह विकार का अभाव वीर्य है। (४) इच्छा का 
अप्रतिधात ऐश्वय हे । (४) जगत्‌ की मूल क. रणता शक्ति है । (६) सहकारी 
की अनपेक्षता तेज हे । उस वासुदेव भगवान्‌ से संकर्षण उत्पन्न होता है। 
सब जीवों के अभिमानी जीव की संकपंण संज्ञा है। उस जीव से प्रद्श्न उत्पन्न 
होता है। सब मनं के अभिमानी मन की भ्रयुज्न संज्ञा है। उस मन से अनिरुद्ध 
उत्पन्न होता है। सब अहंकारो के अभिमानी अहंकार की अनिरुद्ध संज्ञा है। 
जीव, मन और अहंकार यद्यपि साक्षात्‌ और परम्परा से भगवान्‌ के कार्य होने 
से पड्गुणों का आश्रय हैं, तथापि उनमें भगवान्‌ की तरह उन गुणों का 
निरतिशयोत्कपं नहीं है, किन्तु सामान्यतः उन्मेपमात्र है। उनमें से भी जीव 
में ज्ञान और वळ का उन्मेप है, इतर गुण तिरोभूत हैं। अन में वी और 
0 न तिरोभूत हैं। अहङ्कार में शक्ति और तेज का उन्मेष 
दर व र जीवादिक सारे जगत्‌ के भगवान्‌ वासुदेव 

1 अत्यन्त अभेद नहीं, किन्तु भेद्सहकृत अभेद 


है । सोचपर्यन्त भे दढ ~ 
आदिते न्त भेद फिर अभेद इस प्रकार काळ-भेद से भेद और अभेद का 


१ जैनों के मत में जीवात्मा तत्तत्‌ 
परिमाणवाछा होता है 


परस्पर भेद और घटत्व दृष्टि से अभेद होता है, वैसे ही जीव और ईश्वर का 


व्यक्ति-दष्टि से भेद और चैतन्य-दृष्टि से अभेद हे। त्रि 
2 दु है। त्रिदरिडयों 
ही है । उसमें विशेष यह है कि लेन नास्तिक और सदी जि ड का 
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मिन्न-अभिन्न तत्‌ पदार्थ है । मीमांसंक कहते हैं सर्वज्ञत्व आदि गुणों 
से युक्त ब्रह्म नहीं है, क्योंकि वेद उपासनापरक है, अतः उसका ब्रह्म 
में तात्पर्य ही नहीं है । किन्तु जैसे धेनु-दृष्टि से वाणी की उपासना 
करे--कहा गया है, उसी भाँति सर्वज्ञत्व आदि दृष्टि जगत्‌ कारण परमाणु 
आदि की अथवा जीव की उपासना करे--ऐसा कहा गया है । नैयायिक 
कहते हैं नित्य ज्ञान आदि सम्पन्न, सर्वज्ञ, प्रथिव्री आदि कार्यरूप 
ढिङ्ग (हेतु) से अनुमित, ईश्वर है । वह जीव से भिन्न ही है । बौद्ध 
कहते हैं क्षणिक तथा सर्वज्ञ आत्मा है | पतज्ञलि भगवान्‌ के अनुयायी 
कहते हैं छेश, कर्म, फल और वासनाओं के सम्बन्ध से रहित, नित्य 
ज्ञानस्वरूप, अधानांश सत्त्व गुण में प्रतिबिम्बित होने से वह सर्वज्ञ है 
और संसारी जीवों से विलक्षण है। 


अद्वितीयपरमानन्द एव ब्रह्म । तञ्च जीवस्य वास्तव 
स्वरूपस्‌ | मायया च सर्यजञत्वादिविशिष्टं जगदुपादानं निमित्तं 
चेत्योपनिषदाः । . एवं वादिविग्रतिपत्तिभिः संदिग्ये तत्पदार्थे 
ओपनिषदपक्षपरिशेषेण तन्निर्णयायाह भगवान्‌-- 


oo 


हैं। त्रिदण्डी लोग ताकिंकों की तरह सर्वज्ञ ईश्वर का अङ्गीकार करते हें । चह 

इश्वर परिणामी, नित्य और जीव से भिन्न और अभिन्न है । आस्तिक होने से 
त्रिदरडी श्रुति को प्रमाण मानते हैं। अभेद दृष्टि से 'तस्वमसि? श्रुति उपपन्न 
होती है और भेद-दृ्टि से “य आत्मनि तिष्ठच? यह श्रुति उपपन्च होती हे। | 
१ इश्वर ही नहीं है, जीव के साथ उसके भेद और अभेद की कथा तो . 

दूर रह गयी । कमे ही जीवों को शुभ-अशुभ फल देने में समर्थ है। समस्त 
वेद-राशि तो प्रधानता से कर्म ही का प्रतिपादक है । श्रुतियों के तात्पयं का . 

चिपय ब्रह्म कोई है ही नहीं । जहाँ शति में संवंज् की उपासना प्रतीत होती 
है, वहाँ जगत्‌ के कारणभूत परमाणु-अधान आदि ही में सर्वज्ञ का आरोप 
करके उनकी उपासना के प्रतिपादन में श्रुति का तात्पर्य है। अथवा जीव से 
- सवेशत्व का आरोप करके जीव की उपासना में तात्पय है । जैसे वाणी में धेच 
. का आरोप करके वाणी की उपासना 'वाचं घेचुमुपासीत' इस श्रुति से 

प्रतिपादित है, देसा ही यहाँ समझना चाहिये । 
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बेदान्ती कहते हैं. अद्वितीय परमानन्द ही ब्रह्म है, वही जीव 


ह सर्वज्ञत्वादिविशिष्ट होता हुआ वह 
हे। मायासे दि न 
क हे । इस प्रकार वा की 


न ळी के संदिग्ध होने पर वेदान्त-पक्ष ही का 
परिशेष होने से उसके निर्णय के लिये भगवान्‌ आचार्य ज्या हैं--- 
न सांख्यं न शेवं न तटाबरात्र 
न जेनं न मीमांसकादेमत वा । 
विशिष्टानुभूत्या विशुद्धात्मकत्वात 
तदेको$वशिष्टः शिवः केवलो5हम्‌ ॥ ४॥ 
न सांख्य का मत श्रेष्ठ है, न शैव, न पाश्चरात्र, न जैन, न 
गीमांस॒कों का ही मत उचित है, विशिष्टनुभूति से विद्युद्धात्मक होने 
से एक, अवशिष्ट, अद्वितीय शिव में हूँ । के 
न सांख्यमिति | आदिपदेनालुक्तानां संग्रह! । नै तावदचेतनं 
्रधानं जगदुपादानम्‌। 'तदेक्षत बहु स्यां प्रजायेय' (छा० $1 ९ । २) 
धा 


१२८ 


१ विज्ञान आनन्दमात्रस्वरूप ब्रह्म है, यही जीव और इश्वर का वास्तविक 
स्वरूप है और सब जगत्‌ माया से कल्पित ही है, जय कि सब कल्पित है, तो 
अर्थात्‌ ही सर्वनिरूपित सर्वज्ञत्व सवकतत्व ब्रह्म में मायिक ही है। वह मायिक 
धर्मविशिष्ट ब्रह्म ही ईश्वर कहा जाता है। इसी प्रकार मायिक किञ्चिदजञस्व 
आदि घर्मविशिष्ट बरह्म ही जीव कहा जाता है। इनके मत में जीव और ईश्वर 
का वास्तविक स्वरूप एक ही है । इसलिये इस मत में जीव-ईश्वर का अभेद 
ही सिद्ध होता है । 2 

. २ मायाविशिष्टत्व होने से वह उपादान-कारण है और मायासहकार से 
निमित्त-कारण है । 

३ डस जगत्कारण सत्‌ ने 'ऐच्षत्‌' हेक्षण--( विचार) किया । किस 

प्रकार विचार किया 'वहु स्याम्‌! ( मैं प्रभूत प्रकष से उत्पन्न ) हो जाउँ । ईच्चण 

चेतन का धर्म है । सांख्यादि मत में, अचेतन जगत्कारण प्रधान में ईक्षण बन 


` 
नहीं सकता है । 
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इतीक्षणपूर्वकसृष्टिश्ववणात्‌ । 'अनेनं जीवेनात्मनाजुप्रविज्य 
नामरूपे व्याकरवाणि' (छा० $। ३। २) इति जीवात्मत्वव्य- 
पदेशात्‌ । थेनाश्चुतं थुतं भवत्यमतं मतमविज्ञातं विज्ञातम्‌' 
(छा० १121२१) इति। 'यस्मिँन्‌ विज्ञाते सर्वमिदं विज्ञातं 
भवति” (मु १121 २ ) इति चेकविज्ञानेन सर्वविज्ञानप्रति- 
ज्ञानात्‌ प्रधानज्ञानेन तदग्रकृतीनां पुरुपाणां ज्ञातुमशक्यत्वात्‌ 
` “ऐवदात्म्यमिदं सर्व तत्सत्यं स आत्मा तस्वमसि’ (छा० ६1८1७) 
इति च तदभेदस्य नवकृत्व उपदेशात्‌ “तस्माद्वा एतस्मादात्मन 
आकाशः सम्भूतः’ (ते० २। ?। ? ) इति थुत्यन्तरादचेतनस्य 
ˆ जगत्कारणत्वे विचित्ररचनालुपपत्तेः ग्रधानमहदादेरभ्रामाणिकः 

त्वाच्च न सांख्यमतं साधु । १ 


> 


'होकस्थ आदि पद से अनुक्त वादियों के मत का संग्रह है। 
अचेतन प्रधान जगत्‌ का उपादान नहीं हो सकता, क्योंकि 'तदैक्ष०! इस 

श्रुति से विचारपूर्वक सृष्टि सुनी गयी है, और “अनेन जीवेन०? इस श्रुति 
१ जगत्कारण सत्‌ ने तेज, जल्न और पृथ्वी को उत्पन्न करके फिर ईच्चण 
किया कि जीवरूप आत्मा से प्रवेश करके इसका यह नाम है, यह रूप है-- 
इस प्रकार नाम-रूप का स्पष्ट व्याकरण करूं । दैक्षण चेतन का धमे है, जीव भी 
चेतन है, इसलिये जीवरूप से प्रवेश चेतन ही का हो सकता है, अचेतन प्रधान 
का नहीं हो सकता । इस श्रुति में 'जीवेन आत्मना? इस प्रकार जगत्कारण का 
जीवस्वरूप बतलाया है । 

२ जिस जगत्कारण वस्तु के श्रवण से सबका श्रवण और मनन से सबका 
मनन और विज्ञान से सबका विज्ञान होता है। 

३ जिस जगत्कारण वस्तु के ज्ञात होने पर यह सब जड-चेतनात्मक 
जगत्‌ विज्ञात हो जाता है, वह परमात्मा जब जगत्कारण है, तो उसके 
ज्ञान से उससे अभिन्न जीव का भी यथार्थरूप ,से ज्ञान हो सकता है और जइ 
जगत्‌ भी उसी में कल्पित है, इसलिये परमात्मा के ज्ञान से जइ जगत्‌ का भी 
ज्ञान हो सकता है। सांख्य़ाभिमत प्रधान यदि जगत्कारण हो तो उसके कार्य जद- 
पदार्थों का तो यथार्थरूप से ज्ञान हो सकता है। जीद का ज्ञान नहीं हो 
सकता है, क्योंकि जीव न तो प्रधान से अभिन्न है, न प्रधान का कार्ये ही है । 

४ एतत्‌ शब्द से प्रकरणस्थित जगत्‌ के मूल कारण का परामश है। 
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से जगत्कारण सत्‌ में जीबात्मता का व्यपदेश है । “यस्मिन्‌ विज्ञाते० 
इस श्रुति से एक के बिज्ञान से सब विज्ञानों के ज्ञान की प्रतिज्ञा है | 
प्रधान के अकार्य पुरुषों का प्रधान के ज्ञान से ज्ञान नहीं हो सकता | 
"ऐतदात्म्यमिदं०! इस श्रुति से जीव का सत्‌ के साथ अभेद का नौ 
बार उपदेश है । "तस्माद्वा एतस्मात्‌? इस श्रृत्यन्तर से चेतन आत्मा 
जगत्‌ का कारण है । अचेतन प्रधान को यदि जगत्‌ का कारण मानें, तो . 
विलक्षण रचना की उपपत्ति नहीं होगी । दूसरी बात प्रधान और | 


आत्म शब्द स्वरूप का वाचक है । यह सब दृश्यमान जगत्‌ मूछकारणस्वरूप 
है, वह मूलकारण सत्य है । जो मूलकारण है, वह आत्मा है । वह आत्मा तू है 
अर्थात्‌ मूलकारण तू है । यह श्वेतकेतु के प्रति उद्दालक का उपदेश है। ' 
सांख्याभिमत प्रधान जगत्कारण नहीं है, क्योंकि वह आत्मा नहीं है, आत्मा 
जगत्‌ का कारण है। यह श्रतिपादन करने के लिये ही यह वाक्य है । किं च 
'तत्वमसि! यह वाक्य जगत्कारण के साथ जीवात्मा की एकता का प्रतिपादन 
करता है, प्रधान जगत्कारण हो तो उस जड़ प्रधान के साथ जीवात्मा की 
एकता नहीं होती। यदि तत्पद की तदघीन अर्थ में लक्षणा करें, तो तत्‌ शब्द से 
प्रधान का परामर्श होगा । इस दशा में जीवात्मा प्रकृति के अधीन हे यह 
'तस्वमसि' वाक्य का अर्थ होगा सो क्लिप्ट कल्पना है ।-'न विधौ परः शब्दार्थः? 
इस न्याय से लक्षणा अनुचित भी है। कि च जीव के प्रकृत्यधी नत्व-अतिपादन . 
में यदि शुति का तापपयं होता, तो श्रुति स्पष्ट कह देती तू प्रकृति के अधीन हया 
यद्यपि ऐसा कहने में गौरव होता हे, तथापि जैसे दृढ़ प्रतिपत्ति के लिये लाघव 
का अता करके “तस्वमसि' यदद नव बार उपदेश किया है, यैसे ही अधीन 
शब्द के अनुचारणजन्य लाघव का अनादर 
प्रकृति के अधीन है--ऐसा ही कहना दसि क र 
१ उस आत्मशब्दित ब्रह्म से आकाश उत्पन्न हुआ, 


इस प्रकार आत्मा से जगत्‌ की उत्पत्ति कही हे 
है, प्रधान नहीं । उ ह 


२ विलक्षण अवचवसन्निवेश 
हर फ युक्त गिरि, नदी, ससुद्रादि की रचना विचित्र 
र वह सब्य की आलोचना से शून्य, चेतन से अप्रेरित, अचेतन 
से नहीं हो सकती है। | न्य 
३ चेतन से अनधिष्ठित होने से सांश्यासि महदादि 
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आकाश से वायु । 
त्मा ही जगत्कारण 


7 


"घण हि हरी > १ 


>>>: चनद 
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महत्तत्त आदि में कोई वैदिक प्रमाण भी नहीं है । इसलिये सांख्य-मत 
युक्तियुक्त नहीं है | 


एवं पाशुपतं पाश्चरात्रिकं जेनं च मतं शुतियुक्तिबाधितत्वा- 
दयुक्तम्‌ । न च विशिशेषत्वाच्छृतिन ब्रह्म प्रतिपादयतीति 
मीमांसकमते युक्तम्‌, असिद्धत्वाद्‌ विधिशेषत्वस्य । न 
चार्थवादाधिकरणन्यायाद्‌ विधिशेषत्वम्‌, वैषम्यात्‌ । स्वतः 
ग्रयोजनवदर्थाग्रतिपादकानां 'वायुवें क्षेपिष्ठा देवता) (तै० सं 
१171?) इत्येवमादीनां स्वाध्यायविधिग्रहणान्यथानुपपत्तया 
ग्रयोजनवदर्थपरत्वे कल्पनीये शब्दभावनेतिक्चच्यतांशसाकाङ्गस्य 
विधेः सम्प्रदानभूतदेवतादिस्तुतिद्वारेण तदंशप्रकत्वान्रशश्व- 
दग्धरथन्यायेन तदुभयेकवाक्यतेत्यर्थवादाधिकरणे निर्णीतम्‌ । 


इसी प्रकार शैव, पाश्चरात्र, जैन और त्रैदण्डिक-मत भी श्रुति 


हें 1 आरतादि में उक्त प्रधान आदि तो चेतन से अधिष्ठित हैं, इसलिये 
प्रामाणिक हैं। उनका स्वरूप इस प्रकार है--ईश्वर से अधिष्ठित माया ही 
प्रधान अथवा प्रकृति कही जाती है । 'तदैक्षत०! (छा०६ । २ । ३) इस श्रुति में 
कहा हुआ खष्टव्याळोचनरूप ईच्चण महत्तत्व कहा जाता है । “सोऽकामयत? 
(तै०२। ६) इस श्रुति में कहा हुआ काम अहङ्कार कहा जाता है । 


३ सांख्य-मत की तरह पाशुपत, पाञ्चरात्रिक और जैनों का मत भी युक्त 
नहीं है,क्योंकि श्रुति और युक्ति के विरुद्ध है । क्रमशः जड एवं चेतनरूप जीव और - 
ईश्वर का वास्तव भेद मानने से ये द्वैववादी हैं । “तस्वमसिर (द्ा० ६।८।1 ७) 
“अह ब्रह्मास्मि’ (ब्ृ० १ । ४ । १०) “तदूवद्माइसिति ज्ञात्वा सर्वबन्धैः ग्रसुच्यते? 
(कै० १७) इदं सव॑ यदयमात्मा’ (बृ २। ४। १ ) इत्यादि श्रुतियाँ 
तो अद्वैत का ग्रेतिपादन करती हैं | 'नेह नानास्ति किंचन? (बृ९४॥४॥ १९) 
'मृत्योः स मृत्युमाझोति य इह नानेव पश्यति' (ब्रु० ४।४। ३३ ) इत्यादि 
श्रुतियाँ वैत का निषेध करती हें । औषाधिक भेद के अङ्गीकार से सब व्यवहारों 
की सिद्धि हो सकती है । इसलिये डत का अङ्गीकार गौरव-दोष से दुष्ट होने 
के कारण युक्तिविरुद्धहै । मीमांसकादिक भी द्वैतवादी ही हैं, इसी प्रकार यद्यपि 
उनके मत का भी निरास हो गया, तथापि मीमांसकोक्त अधिक अंश का 
अचुवाद करके दूषण देते हैं--'न च विधिशेषत्वात इस अन्ध से। 
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तथा युक्ति से बाधित होने के कारण युक्त नहीं हैं । विधि का शेष होने 

के कारण श्रुति ब्रह्म का प्रतिपादन नहीं करती है यह मीमांसकों का 
मत भी युक्त नहीं है । क्योंकि ब्रह्म विधि-शेष (विधि का उपकारक) 
नहीं है । अभैवोदाधिकरण-न्याय से भी ब्रह्म विधि-शेष नहीं है, क्योंकि 
विषमता है । साक्षात्‌ प्रयोजनवाले अर्था के अबोधक 'वायुर्वे०! इत्यादि 


~ 


वाक्यों को 'स्वाध्यायोऽष्येतव्यः' इस विधि के ज्ञान की 
' अन्यथानुपपत्ति से प्रयोजनवत्‌ अर्थपरत्व की कल्पना करनी चाहिये, 


न 


१ यः सर्वज्ञः सर्ववित्‌ (सु० १। १ । ९ ) सत्यं ज्ञानमनन्त ब्रह्म 
(तै०२॥ १। १) इत्यादि श्रुतियाँ ब्रह्म का प्रतिपादन नहीं करती हैं, 
किन्तु जगत्‌ के कारण परमाणु आदि में अथवा जीव में सवज्ञत्व का आरोप 
करके उसकी प्रशंसा करती हैं । इसलिये सर्वज्ञ॒त्वादि दृष्टि से उनकी उपासना 
सिद्ध होती है । इसलिये 'यः सर्वज्ञ? इत्यादि श्रुतियाँ “आत्मानसुपासीत? इस 
विधि की अङ्ग हैं । अथवा यज्ञादि कर्मों के कर्ता जीव के स्तावक'होने से यज्ञादि 
कर्म विधि के अङ्ग हैं, सवेथा कर्माङ्ग के बिना किसी भी श्रुति की सार्थकता 
नहीं है, क्योंकि वेद केवल क्रिया के लिये है--यह मीमांसकों का आशय है। 


२ जेमिनीय मीमांसाझाख के प्रथम अध्याय के द्वितीय पाद में यह प्रथम 
अधिकरण है । आशय यह है 'वायव्य < श्वेतमालभेत भूतिकामः? ( ते० सं० 
. २।१। १) यह विधिवाक्य है । वायु देवता जिसका हो उस पशु को वायव्य 

कहते हैं। ऐश्वर्य की प्रास्षि की कामनावाले पुरुष को वायुदेवता के लिये 
श्वेत पशु का आलम्भन करना चाहिये, यह इससे विधान किया जाता है। 
इसके अनन्तर “वायु चपि देवता वायुमेव स्वेन भागधेयेनोपधावति स 
वैन भूति गमयति? ( तै० सं० २। १। १) यह अर्थवाद वाक्य है । क्षेपिष्ठ 
"का अर्थ द शीघ्र गतिवाला। शीघ्रगति चायुदेव यज्ञकर्ता यजमान द्वारा दिये गये 
“योग्य हृविर्भाग से प्रसन्न होकर भाग देनेवाले यजमान को ऐश्वये देता है । 
'यह उसका :अर्थ है। इस अर्थवाद वाक्य में कोई कलस्य नहीं प्रतीत होता है । 
किन्तु भारत, रामायण आदि की तरह इसमें कोई वृत्तान्त प्रतीत होता है । 
इसलिये यह वाक्य विधिवाक्य नहीं है । और पूर्व विधिवाक्य के साथ इसकी 
एकवाक्यता भी नहीं है, क्योंकि दोनों ही वाक्य परस्पर निरपेक्ष होने से 
. स्वतन्त्रता से अर्थ-बोधन कर सकते हैं। इस प्रकार क्रिया का शेष न होने से इस 


अर्थवाद-हाक्यक्रो, अनधेता पत्त हसै यहेंप्युक्त सही है, वैकि 'स्वाघ्यायो5- 


ns 
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इसलिये शब्द-भावना और इति-कर्चव्यतारूपी अंश की विधि को 
आकांक्षा है । इस वास्ते सम्प्रदानभूत देवता आदि की स्तुति के द्वारा 
उस अंश का पूरक होने से नष्टोइदग्धरथ-न्याय से विधि और 


अर्थवाद की एकवाक्यता है । ऐसा निर्णय अर्थवादाधिकरण में किया 
गया है । 


घ्येतव्यः' इस श्रुति में स्वाध्याय के अध्ययन का विधान किया है । उक्त अर्थवाद्‌ 
वाक्य स्वाध्याय के अन्तर्गत हे, इसलिये उसका भी अध्ययन प्राप्त है । अध्ययन 
का इए फल है--अर्थज्ञान । अर्थज्ञान होने पर इससे साध्य क्या है? यह 
आकांक्षा होती है । वैसे हौ विधिवाक्य को भी आकांक्षा होती ही है, क्योंकि 
विधिवाक्य पुरुष को कमे में प्रदत्त करता है । यह प्रेरणा ही शडदभावना है । 
प्रेरणा-दव्द का अर्थ है पुरुपप्रवृत्यनुकूछ ब्यापार । व्यापार और भावना 
पर्यायवाची शब्द हैं। वह व्यापार विधिवाक्यरूप शब्द में रहता है, इसलिये 
प्रेरणा भावना कही जाती है । सामान्यतः प्रेरणामात्र से सव पुरुष प्रवृत्त नहीं 
होते हैं, किन्तु प्रेरणाविशेष से प्रवृत्त होते हैं । वही प्रेरणा का इतिकत्तन्यता 
अंश है और वह यहाँ पर विधेय अर्थं का प्राशस्त्यज्ञापनरूप है। और वह 
प्राशस्त्य “वायव्य _ श्वेतमालभेत भूतिकामः? एतावन्मात्र विधिवाक्य से बोधित 
नहीं हो सकता । वह किस प्रकार करना चाहिये इस प्रकार इतिकत्तेब्यता की 
आकांक्षा विधिवाक्य को सिद्ध होती ही है । ऐसी दशा में विधिवाक्य और 
अर्थवादवाक्य इन दोनों में आकांक्षा के होने से और दोनों में परस्पर की 
आकांक्षा के दूरीकरण की सामथ्यं होने से एकवाक्यता सम्पन्न होती है । 
वाक्यार्थबोध में निराकांच् होने से पदैकवाक्यता का अभाव होने पर भी 
चाक्या्थंप्रतीति के उत्तरकाल में आकांक्षा के उत्थापन से वाक्यैकवाक्यता हो 
ही सकती है, वह इस प्रकार जिस छिये शीघ्रगामी होने से शीघ्र 
फल को देनेवाला वायु इस पशु का देवता है, इसलिये इस प्रशस्तवायब्य पशु 
का आलम्भन करे, इस अर्थवाद्वाक्य की तरह 'यः सर्वज्ञः इत्यादि वाक्यों की 
भी विधिशेषदा कल्पनीय है । 


१ घोड़ेवाले दो रथों में से एक रथ के घोडे मर गये। दूसरा रथ जळ गया । 
वहाँ पर दूसरे रथ के घोड़े दूसरे रथ में जोइकर जैसे कार्य किये जाते हैं दैसे 
ही प्रत में वाक्यैकवाक्यता से विधिवाक्य और अर्थवाद-वाक्य का 
संयोजन करना चाहिये, इस प्रकार अर्थवादाधिकरणसिद्धान्त को दिखाकर 
प्रकृत में उससे विषमता दिखाते है । 
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वेदान्तवाक्यजन्यज्ञानाच साक्षादेव परमानन्दम्रापिनिःशेष- 
ुःखनिश्वतशज पुरुषार्था लम्यत इति निराकारक्षत्वाचान्यशेपत्व- 
संभावना । प्रत्युत विधय एवान्तःकरणशुद्धिडारा तच्छेषतां . 
भजन्त इति। तस्मात्र्‍योजनवदबाधिताज्ञातज्ञापकत्वेन पेदान्तानां 
स्वत एव ग्रामाण्यादस्त्येव ब्रह्मेति न ्मामांसकमतसिड्रिः । 


१३३ 


रदौन्तवाक्य से उत्पन्न हुए ज्ञान से तो साक्षात्‌ ही परमानन्द की 
प्राप्ति एवं समूल दुःख की निदृत्तिरूप पुरुषार्थ की प्राप्ति होती है । 
इसलिये आकांक्षा न होने के कारण अन्यशेषत्व की सम्भावना नहीं 
है । किन्तु इसके विपरीत त्रिधिंयाँ ही अन्तःकरण की शुद्धि के द्वारा 
्रहम-वाक्यों की शेषता को प्राप्त होती हैं | इसलिये सप्रयोजन, अबाधित | 
एवं अज्ञात ब्रह्मरूप पदार्थ के ज्ञापक होने के कारण बेदान्त-वाक्योँ में 
विधिरेषता के बिना ही प्रामाण्य है, अतः ब्रह्म है । इस संदर्भ से यह 
सिद्ध हुआ कि मीमांसकों का मत युक्त नहीं है । 


'ताकिकादीनां च मतं तत्वमसि' (छा० ।८।७) 
“अहे ब्रह्मास्मि (१० १1 ४। १०) 'अयमात्मा ब्रह्म (ब० 


१ अथवाद-वाक्य-प्रतिपाद्य अर्थ को विधिशेष मानने से विधि द्वारा ही 
फल हो सकता है । स्वतन्त्रता से साक्षात्‌ किसी फल की कएपना नहीं हो 
सकती है । 'तत्त्वमसि' 'यः संज्ञः? इत्यादि वेदान्त-वाक्यों के विषय में यह 
नहीं है, क्योंकि वेदान्त-वाक्य-जन्य आत्मतत्त्वज्ञान से परम. पुरुषार्थ का लाभ 


होता है। इसलिये स्वतः फल होने से उसमें थन्यशेषत्व की शङ्का भी नहीं 
हो सकती है। 


२ 'विविदिपन्ति यज्ञेन? (बृ०४। ४ । २२) इस श्रुति से यज्ञादि कमे 
आत्मज्ञान को इच्छा के साधन हे--यह प्रतिपादन किया जाता है । और कमं 
तस्वज्ञान के प्रतिवन्धक पापनाश के द्वारा चित्तशुद्धि करके वैसी इच्छा को 
` उत्पन्न करते हे । उसी इच्छा का फल वेदान्त-त्राक्य-जन्य आत्मतस्वज्ञान द्वारा 

परम पुरुपार्थ--मोक्ष होता है। इस दृशा में कमे-विधिया ही वेदान्त-वाक्यों 
की शेपभूत हैं । 
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१॥५॥ १९) सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म (तै० २1 ? । ? ) इत्यादि 
थुतिवाधितम्‌ । | 


नैयांयिक आदि का मत भी 'तत््रमसि, अहं ब्रह्मास्मि! इत्यादि 
श्रुतियों से बाधित है । 


एकमेवाद्वितीय ब्रह्म (ते० $1२। ? ) 'नेह नानास्ति 
. किश्वन' (का० २।१।११) इत्यादि श्रुतिबाधितं च मिन्ना- 
भिन्नत्वम्‌ । 


तथा भेद-अभेदवादिया का मत भी 'एकंमेवाद्वि०! 'नेह नाना०? 
इत्यादि श्रृतियों से बाधित है । 


क्षणिकत्व च 'आकाशवत्सवंगतश्च नित्यः, इत्यादि 
श्रतिवाधितम्‌ । 


क्षणिक विज्ञानवादियों का मत भी 'आकाशवत्सवेगतश्च०? इत्यादि 
्रुतियों से बाधित है । 


१ आदि पद्‌ से पातञ्जलों का अहण है । 'तस्वमसि' आदि श्रतियों में 
जीवेश्वर की एकता का प्रतिपादन है । तार्किक और पातञ्जल जीवेश्वर की 
एकता नहीं मानते, इसलिये उनका मत श्रुतियों से बाधित है । क्योंकि ताकिक 
आत्मा को ज्ञान का आश्रय कहते हैं और 'सत्यं ज्ञानम? इत्यादि श्रुति में 
आत्मा को ज्ञानरूप कहा है। इसलिये भी ताकिक-मत श्रुति के विरुद्ध है । 
भेदाभेदवादी त्रिदणिडयों के मत का खण्डन करते हे--'एकमेव' इस अन्थ से । 


२ जीव और ब्रह्म का भेद सत्य हे और उनका अभेद भी सत्य है। 
इसी प्रकार जड़ और चेतन का भी भेद और अभेद सत्य है । यह भेदाभेदवादी 
ब्रिद्ण्डियों का मत है । यह सत “एकमेवाद्वितीयम्‌? इस श्रुति से बाधित है, 
क्योंकि इस श्रुति में आत्मा की एकता का प्रतिपादन है और “नेह नाना०' 
इत्यादि श्रुति में आत्मभिन्न सब पदार्थों के अस्तित्व का निषेध है । बौद्ध के मत 
का खण्डन करते हँ “दृणिक्रत्वम्‌ इस ग्रन्थ से । 


३ 'आकाशवत? इस श्रुति में आत्मा नित्य कहा गया है, इसलिये 
ज्णिकत्व का अङ्गीकार श्रुति से बाधित है । 
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अत्र स्वेषां मतस्यासच्ये प्रतिज्ञाते विशुद्धात्मकत्वादिति 
हेतु । निर्विकरपकादवितीयचैतन्यरूपत्वादित्य्थः । अत्र हेतु- 
बिशिष्टाबुभूत्येति । विशिष्टा सविकल्पकालुभूतिभ्यो व्यावृत्ता 
या तखमस्यादिवाक्यजन्या अखण्डालुभूतिस्तयेत्यर्थ/! । तेन 
सर्वव्यापकमद्धितीयं परमानन्दबोधरूपं च बरकलेति सिद्धम्‌। | 
इस छोक में सांख्यादि समस्त मतों की असत्ता की प्रतिज्ञा में 
हेतु है- विद्यद्वातमकत्बात्‌ अर्थात्‌ निर्विकल्पकं अद्वितीय चैतन्यरूप होने 
से । इसमें हेतु है--विरिष्टौनुभूत्या' अर्थात्‌ सविकल्पक ज्ञानों से 
मिन्न 'तत्त्वमसि' आदि मह्दावाक्यों से जायमान जो अखण्डानन्दरूप 
ज्ञान उससे | इस कथन से सत्रेव्यापक, अद्वितीय, परमानन्द बोधरूप 
ब्रह्म है यह सिद्ध हुआ । 
ननु “स य एषोऽणिमा' (छा० ६। ८। ७) “अणोरणीयान्‌! 
(का० २।२०, श्रे० २1२० ) इति ब्रह्मणोऽणुत्वश्चुतेः 'अङष्ठमात्रः 
पुरुष्‌!’ ( का० ४। ?२ ) आराग्रमात्रो ह्यवरोऽपि इष्टः ( श्रे० ५। ८.) 
इत्यादिशचुतिम्रतिपादिताणुजीवाभिन्नत्वाच्च न ब्रह्मणः सवेव्यापक- 
त्वमित्याशङ्कय, 'अद्मेवेदममृतं पुरस्ताद्‌ ब्रहम पञ्चात्‌ ज्म दक्षिण- 
` तश्चोत्तरेण । अधश्वोध्बे च प्रसृतं बह्लैवेदै विश्वमिदं वरिष्ठम्‌ । 
(मु? १।२।१?) तदेतद्‌ ब्रह्मपूर्पेमनपरमनन्तरमबाह्मम्‌ । 


(३० २ । ५। १९) इत्याद्याः शुतयो निविशेष॑ ब्रह्म प्रतिपाद 
यन्तीति पूर्वोक्तमेव दृहयज्नाह-- 


>>>. 
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३ 'तदेव निष्कलं ब्रह्म निर्विकल्प निरञ्जनम्‌! (ज्ञ० वि० ८ । ३ ) 
इस श्रति में बर निर्विकरपक कहा गया है । निर्विकल्पक निर्विशेषं को कहते 
दै, अर्थात्‌ अह ऐसा है या वेसा है यह नहीं कहा जा सकता है। किं च 
निर्विशेष बह्मज्ञानकाल में ज्ञातुस्व और शेयत्व भासता ही नहीं, क्योंकि ज्ञातृत्व 
और जयस्व उपाधि परिकहिपत होने से मिथ्या हैं । सत्य ब्रह्मज्ञान से मिथ्यासूत 
पदार्थं का वाध हो जाता हे । 


२ हस (शोक नि सिष। रद मह-आ्थ-०.ठधुनार मही हए?! 
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(सँ य एषोऽणिमा' “अणोरंणीयान्‌” ब्रह्म के अणु-परिमाण का 
प्रतिपादन करनेवाली इन श्रुतियों से, 'अक्कुष्टेमात्रः पुरुष: “आरांभ्रमात्रो ०? 
इत्यादि श्रुतियों से प्रतिपादित अणुत्वविश्िष्ट जीव के साथ अभेद होने से 
ब्रह्म मै सर्वन्यापकता सम्भव नहीं है, ऐसी शङ्का करके '्रज्मैवेदैममृतं ०? 
“तदैतत? इत्यादि श्रुतियाँ निर्विशेष ही ब्रह्म का प्रतिपादन करती हैं, 
इसलिये पूर्वोक्त पक्ष को दृढ़ करते हुए भगवान्‌ कहते है--. 


१ प्रकत सद्रूप ब्रह्म नामक जो पदाथ है, वह अणिमा की पराकाष्टा 
है--यह यथे है। 


२ पूव प्रकृत ब्रम नामक परमात्मा अणु-पदार्थों से भो अणुतर है । 
३ जीव नामक पुरुष अङ्नुष्ठ-परिमाण है । 


प्रश्--अडुष्ट-परिमाण होने पर जीव अनित्य हो जायगा, क्योंकि 
मध्यम परिमाण पदार्थ अनित्य हुआ करता है--यह नियम हे । ऐसी दक्षा में 
कृतनाश और अकृताम्यागम-दोप की प्राप्ति हुआ करती है । 


उत्तर--अजुष्ठमात्र पद का स्वल्प परिमाण के बोधन में तात्पये है। 
वह स्वल्प परिमाण आराममात्र इत्यादि श्रुति के अनुरोध से अणु-परिमाण ही 
स्वीकार करना चाहिये--यह आशय हे । इसी बात को व्यक्त करते हैं 'आराग्र' 
इस मन्थसे। 


४ आरा नाम ल्लोह-शळाका का है । उसका जो सूचम अग्रभाग 
तंत्परिमाण अवर ( जीव) आत्मा देखा गया है । इस प्रकार जीव यदि अणु- 
परिमाण है, तो उससे अभिन्न परमात्मा भी अर्थात्‌ अणु-परिमाण सिद्ध होता है। ` 
यह पूरव पत्ती का आशय है। 


१ अविद्यादष्टि पुरुषों को सामने, पीछे, दाहिने और वाँये, ऊपर और 
नीचे जो नासरूपात्मक जगत्‌ प्रतीत होता है, वह यह अम्मत ब्रह्म ही है। 
कि बहुना यह अखिल जगत्‌ महत्तम ब्रह्म ही है । 


६ यह ब्रह्म अपूर्व है, क्योंकि इसका पूर्व ( कारण ) नहीं है, वैसे ही 
यह ब्रह्म अनपर है, क्योंकि इसका कोई अपर ( कायं) नहीं है। कि च, यह 
ब्रह्म अनन्तर है, क्योंकि इसके अन्तराल (सध्य) में कुछ नहीं है। चैसे हो 
यह ब्रह्म अबाह्म है क्योंकि इसके बाहर कुछ नहीं है । 
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न चोर्ध्वं न चाधो न चान्तर्न बाह्य 

न मध्यं न तिर्यङ्‌ न पूर्वापरा दिक्‌ । 
वियद्व्यापकत्वादखण्डेकरूप- | 
स्तदेकोऽवाशिष्टः शिवः केवलोऽहस्‌ ॥५॥ 

न ऊर्ध्वं है, न अधः है, न अन्दर है, न बाह्य है, न मध्य 
है, न तिर्य्यक्‌ है, न पूर्व-दिशा है, न पश्चिम-दिशा'। आकाश के 
समान व्यापक होने से अखण्डैकरूप, एक, अवशिष्ट, अद्वितीय शिव मैं हूँ । 

न चोध्वेमिति । बियैद्व्यापकत्वात्‌ । “आकाशवर्सर्षगतश्च 
नित्यः’ इति श्रुतेः। वियतो व्यापकत्वादिति चा “ज्यांयाना- ` 
काशात ( छा० २ । ?४। २ ) "महतो महीयान्‌? (क० २।२०) 
इत्यादिश्तेः । जीवस्यापि सकलदेहव्यापिचेतन्योपलब्ध्या 
महस्तेप्युपाधिधमोध्यासेनाराग्रमात्रत्वाभिधानस्‌ । बुद्धेगुणे- 
नात्मशुणेन चेव आराग्रमात्रो हवरोऽपि इष्टः (श्रे० ५।८) 
इति क्षते; । ब्रह्मणश्च द्कष्मत्वाभिम्रायेणा शुत्वव्यपंदेशात्‌ | 
शेपमतिरोहवितार्थम्‌ । 
$ आकाश को तरह व्यापक होने से । 


प्क्ष--आकाश अपने मूलकारण प्रकृति में और ब्रह्म में व्यापक नहीं है और 
अल्का म॑ आकाश का नाश भी हो जाता है, इसलिये आकाश 

 नत्य केसे ? 0 
. उत्तर-वद्ध जीवों के प्रति श्रुति को उपदेश देना है, इसलिये बद्ध जीवों की 
ए से आकाश सवंगत है--यह कथन है, क्योंकि हमारी दृष्टि से आकाश 


सर्वव्यापक और नित्य ही आसता है 'इपुरिव सविता घावति? ( बाण की तरह 
सूये भागता है) इसकी तरह--यह दृष्टान्व समझना चाहिये । 


२ इस श्रुति को प्रमाण मानकर यदि परमात्मा को महत्ता स्वीकार करें, 
तो अखुत्व-प्रतिपादक प्रागुक्त श्रुति से विरोध होगा ऐसी शक्का नहीं करनी 
चाहिये । क्योंकि श्रुति में अणु-शब्द का प्रयोग सूचमता के अभिप्राय से किया 
है, महत्त्व होने पर भी सूचमत्व विरुद्ध नहीं हे । जैसे पृथ्वी आदि की अपेक्षा 
महत्‌ होसमा, भाक्ाज)-एप्ची। ब्यवि' की ०अवेदा तरे है ह्दी। 
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'आकाशवत्सर्वगतश्व०' इस श्रुति से वह आकाश के समान 
व्यापक है । अथवा “ज्यायान्‌०' इत्यादि श्रुति से आकाश का व्यापक 
है । “महतो महीयान्‌? इस श्रुति से समस्त देह में व्यापक चैतन्य की 
.उपलब्धि से जीव. यद्यपि महत्‌ है, तो भी थुद्धेगुणेन०' इस श्रुति से 
उपाधि के घर्माध्यास से उसमें आराम्रमात्रत्व का अभिधान है । ब्रह्म 
में सूक्ष्मता के अभिप्राय से अणुत्व का व्यपदेश है । और सब स्पष्ट है । 


ननु ब्रह्मणो जगदुपादानत्वेनोपादानोपादेययोश्वाभेदादू 
विचित्रजगदभिन्नत्वेन ब्रह्मणो दुःखरूपत्वान्न तदभिन्नत्वेन जीवस्य 


प्रश्ष--परमात्मा यदि महान्‌ है, तो उससे अभिन्न जीव का भी महत्त्व 
अङ्गीकार करना चाहिये । 

उत्तर--महस्त्त इष्ट ही है, इसी लिये हद में निमझ पुरुप के सव अज्ञा में 
शैत्य की उपलब्धि होती है । जीव के अङगुष्ठ-परिमाण होने पर अथवा 
अणु-परिमाण होने पर सर्वाङ्ग में शैत्योपलब्धि नहीं हो सकती हे । 

प्रश्- जीव के महत्‌ होने पर देह के बाहर .भी उसकी स्थिति 
होनी चाहिये । 

उत्तर--यह भी इष्ट ही है, इसी लिये योगी को योगबल से देशान्तरगत 
वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । 

प्रश्न--इस रीति से घट-पर आदि में भी जीव की उपलब्धि होनी चाहिये । 
डत्तर--घर-पर आदि में जीव है, परन्तु उसकी अभिव्यक्ति बुद्धिरूप 
उपाधि के अधीन हे । 

प्रभ —जीच को महत परिमाण मानोगे, तो आराअमात्र भ्रति का विरोध 
होगा । उत्तर में कहते हे--'जीवस्यापि? इस ग्रन्थ से । 

१ यह अवर-आत्मा अपने गुण से अपरिच्छिन्न होता हुआ भी उपाधिभूत 
बुद्धि के गुण से आराग्रमात्र देखा गया है--यह श्रति का अथ हे । 

२ जैसे शुत्तिका और घट का अभेद है, वेसे ही ब्रह्म और जगत्‌ का 
अभेद है, क्योंकि दोनों में काय-कारण-भाव तुल्य है . और जगत्‌ में प्रतिकूल 
शब्दादि पदार्थं दुः्खस्वरूप प्रतीत होते हँ । इसलिये ताइश जगत्‌ से अभिन्न ब्रह्म 
भी दुःखरूप होगा और ब्रह्म से अभिन्न जीव भी दुःखरूप होगा। यद्यपि जगत्‌ 
में अनुकूल भी शब्दादिक पदार्थों की सत्ता है, इसलिये जीव सुखरूप भो हो 
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परमपुरुपार्थभ्रापिरित्याशकूच ब्रह्मणः स्वप्रकाशपरमानन्दरूपत्वा- 
ज्लिखिलजगद्अमाधिष्ठानत्वेन कारणत्वव्यपदेशादध्यस्तेन च 
सम सम्बन्धाभावान्न तत्राऽनर्थेशोऽप्यस्तीत्याह- 
ब्रह्म जगत्‌ का उपादान कारण है । उपादान और उपादेय में 

अभेद होता है । इसलिये विचित्र जगत्‌ के साथ अभेद होने से ब्रह्म 
भी दुःखरूप हो जायगा । उस दुःखरूप ब्रह्म के साथ अभेद होने से 
जीव को परम पुरुषार्थ की प्राप्ति नहीं होगी । ऐसी शङ्का करके कहते 
हैं---ब्रह्म स्वप्रकाश परमानन्दरूप है । समस्त जगत्‌ के भ्रम का 
अधिष्ठान होने से ब्रह्म मै कारणता का व्यवहार होता है । अध्यस्त के 
साथ सम्बन्ध न होने के कारण अधिष्ठानरूप ब्रह्म में अनर्थ का 
छेश भी नहीं है । 

न शुक्ल न कृष्णं न रक्तं न पातं 

न कुब्जं न पीनं न हस्वं न दीर्घस्‌ । 
> 0] NN 

अरूप तथा ज्यातराकारकत्वात्‌ 

ह ० 0 02) लो 

तदेकोऽवशिष्टः शिवः केवलोऽहम्‌ ॥६॥ 

न झुक है, न कृष्ण है, न रक्त है, न पीत है, न कुब्ज है, 


न पीन है, न हस्व है, न दीर्ष है, स्वप्रकाश ज्योतिःस्वरूप होने से 
अप्रमेय एक अवशिष्ट अद्वितीय शिव मैं हुँ । 


क ISD S55 म्हा क 
सकता है, तथापि उसके साथ ही दुःखरूपता के होने से मोच 
| क्ष की असिद्धि है 
र लर र वर रा दै इसलिये अझि की उष्णता की तरह जब तक 
का अस्तित्व हे, तब तक दुःख के निवारण 
कह दु का असम्भव है यह पूवेपक्षी 


१ ब्रह्म वास्तव में स्वयंप्रकाश परमानन्द्रूप है, ज 
होती हे, वास्तव में जगत्‌ की सत्ता नही है, ऐसी कमा मोड रार 
नहीं तो अह में उसकी कारणता कहाँ, इसलिये सोच में कोई बाधा नहीं 
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ने शुक्कसिति | कुब्जम्‌ अणु | पीनं महत्‌ । तेनाणु महद्‌ 
हृस्तै दीर्घमिति चतुर्विधपरिमाणनिपेधाद्‌ द्रव्यत्वप्रतिपेधः । 
रुप्यैत इति रूपं अमेयम्‌ । अरूपमप्रमेयम्‌ । तेन सर्वेपामेव 
द्रव्यगुणकर्मादिपदार्थानां तत्तद्वाद्यम्युपगतानां निषेध! । तथा च 
श्रुतिः--'अस्थुलमनण्वहस्वमदीर्धमलोहितम (बु० ३1८ । <) 
'इत्याद्या अशब्दमस्पशमंरूपमव्ययं तथाऽरसं नित्यमगन्धवच्च 
यत्‌? (का० २ । ?५) इत्याद्याश्च सर्वोनर्थञ्चन्यपरमात्मस्वरूपं 
ग्रतिपादयन्ति । श्रौतस्याप्यर्थस्य न्यायेन निर्णयाय हेतुमाह 
ज्योतिराकारकत्वादिति । स्तभ्रकाशज्ञानरूपत्वेनाग्रमेयत्वात्‌ | 


१ न झझ्मिति-शङ्ञादि अनेक वर्णो की उक्ति सब वर्णो के उपलक्षण 
के लिये है, इसलिये बह्म में सर्वचिधरूप का निषेध होने से प्रथ्वोत्वादि 
का निषेध सिद्ध होता है । 

२ पीन का अतिदृन्ट्ठी होने से कुव्ज-शब्द यहाँ अणु का वाचक है। 
पृथ्वी, जळ, तेज आदि जो-जो द्रव्य हैं, वे अणु अथवा महत्‌, हस्व अथवा 
दीघं अवश्य होते हें । ब्रह्म में एक भी परिमाण नहीं है, इसलिये वह कोई 
नीरूप द्वव्य भी नहीं है । 

३ ब्रह्म के रूप का निरूपण नहीं हो सकता, इसलिये वह अरूप अर्थात्‌ 
अप्रमेय है । नैयायिक लोग पेसा मानते हैं, आत्मा दव्यविशेष है । मन आदि 
द्रव्यो का उसके साथ संयोग है । बुद्धयादि गुण और पुण्य-पाप-जनक कमे उसमें 
समवाय-सम्बन्ध से रहते हें । जीव के विषय में अन्य मत ( प्र० पं० ) एवं 
इश्वर के विषय में ( ४० पं० ) में पहले दिखाये हैं । वे सब मत आत्मस्वरूप के 
अप्रमेयत्व से निरस्त हो गये, क्योंकि आत्मा स्वयंप्रकाश ज्ञानस्वरूप है । 

४ "अस्थूमनण्वहृस्वमदीर्घमलो हितमस्नेइमच्छायमतमोऽवारवनाकाश- 
ससङ्गमरसमगन्धम चचचुष्करमश्रोत्रमवागमनोऽतेजस्कमप्राएमसुखममात्रमनन्तरम- 
बाह्यम्‌? इति श्रतिः । इसका अर्थं है--यह पूतंग्रक्कत अक्षरवह्म न स्थूळ है, 
न अण्‌ है, न हस्व है, न दीर्घं है। इन चार परिमाणों के निषेध से द्रव्य धमं 
का निषेध होता है । इसलिये अ्रह्म द्रव्य नहीं है । किंच, वह न लोहित है, न 
स्निग्ध है, न छाया, न तम, न वायु, न आकाश है । सङ्ग से रहित है। रस, 
रन्ध, चछ, श्रोत, वाक्‌, मनस्‌, तेजस्‌, प्राण और मुख से रहित है, . जिससे 
परिमाण किया जाय उसको माता कहते हैं, ब्रह्म से किसी का परिमाण नहीं 
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प्रमेयत्वे घटादिवज्जडत्वापत्तेः ।. “एतदग्रमेयं वस्‌ (बु० 
५ । ४ । २०) इति श्रुतेश्रेत्यथ! । 

कुब्ज--सूक्ष्म । पीन=्महत्‌ (महत्परिमाण ); इससे अणु, महत्‌, 
हस्व और दीर्घे इन चार प्रकार के परिमाणों के निषेध से ब्रह्म मे 
द्रव्यत्व का प्रतिषेध हो गया। साक्षी से जो भासित हो, वह रूप (प्रमेय) 
कहा जाता है | ब्रह्म इसके विपरीत है । इसलिये तत्तत्‌ वादियों से 


स्वीकृत द्रव्य, गुण, कर्म आदि पदार्थों का निषेध हो गया। और 


“अस्थूळ०' इत्यादि तथा 'अशब्द०' इत्यादि श्रुतियाँ भी सब अनर्थो 
से रहित परमात्मस्वरूप का प्रतिपादन करती हैं । श्रुति से प्रतिपादित 
अर्थ का भी न्याय से निर्णय करने के लिये हेतु कहा--ज्योतिःस्वरूप 
होने से । स्वप्रकाश ज्ञानरूप होने के कारण ब्रह्म अप्रमेय है । यदि 
उसे प्रमेय मानो, तो घटादि के समान उसमें भी जडत्व की आपत्ति 
हो जायगी । इस विषय में 'एतदप्रमेयम्‌०' इत्यादि श्रुति भी प्रमाण है । 


नसु कस्य त्रह्ममाव उपदिश्यते ब्रह्मणोऽप्रह्मणो वा । नान्त्यः, 
उपदेशानर्थ 

तस्य जडत्वादसर्वाचच । न प्रथमः, क्यात्‌ । ब्रह्मभावस्य 

स्वत एव सिद्धत्वात्‌ । जीवस्य स्ततो ब्रह्मभाषेऽप्यविद्याव्यवधानं 


होता, इसलिये वह अमात्र है । अन्तर-वाह्य से रहित सब विशेपों से रहित 
वह ब्रह्म है, वह एक ही अद्वितीय है। 


१. यद्यपि यह ब्रह्म प्रमेय ( ज्ञेय ) नहीं है, तथापि शाश-शङ्ग की तरह 
तुच्छ भी नहीं है, किन्तु भू चंस्‌ ( नित्य ) है । 


२ “सत्यं ज्ञानमनन्तं अर्मः (तै० २। १। १) इस श्रुति में कहा है-- 
ब्रह्म सत्स्वरूप है और क्षानस्वरूप है इससे अर्थात्‌ ही सिद्ध हो गया ब्रह्म से 
भिन्न पदार्थ सत्य नहीं, किन्तु असत्‌ है। वैसे ही बह्म से भिन्न ज्ञान नहीं, 
किन्तु जड़ है । इसलिये जड़ और असत्‌ को ब्रह्मभाव का उपदेश व्यर्थ ही है, 
क्योंकि वचनशतक से भो अव्रह्म और असत्‌ को ब्रह्मभाव का आपादन नहीं 
हो सकता है, अन्धकार कभी तेज को प्राप्त नहीं हो सकता । 


३ नहह. के'अहाभरचं धा" उपदेश है उेतिवथक्पि-बरह ही हे, तथापि 
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ज्ञानेन निवत इति चेत्‌, न । अविद्यानिवृत्तेरात्ममिन्नत्वे देतापत्ते- 
नेह्मणोडसिद्धिप्रसज्ञात्‌ । तदुक्तं वार्तिके-- 
'अव्याबृत्तानचुगतं वस्तु ब्रह्मेति भण्यते । 
त्रह्वार्थो दुलेभोज्त्र स्याद्‌ द्वितीये सति बस्तुनि ॥ इति 
(बु० बा० पृ० ५४०) 
अभिन्नत्वे चोपदेशानर्थक्यमित्युक्तम्‌ । अत्र किं परमार्थतः 
फलाभावमभिम्रैपि, किं वा प्रतीतितोऽपि । तत्राद्यमिष्टापस्या 
परिहरति-- 
'तत्त्वमसि' इत्यादि महावाक्यों से किसको ब्रह्मभाव का उपदेश 
होता है ! ब्रह्म को £ अथवा त्रहाभिन्न को.१ अन्तिम पक्ष तो हो नहीं 
'सकता, क्योंकि वह जड़ और असत्‌ है । प्रथम पक्ष भी नहीं बनता, 
क्योंकि ब्रह्म को ब्रह्मभाव स्वतःसिद्ध है, इसलिये उपदेश व्यर्थ होगा । 
जीव मे ब्रह्मत्व यद्यपि स्वतःसिद्ध है, तथापि ज्ञान से अविद्यारूपी 
व्यवधान की निइत्ति की जाती है ऐसा कहना भी ठीक नहीं है । 
क्योंकि अविद्या-निवृत्ति यदि आत्मरूप नहीं है, तो द्वैत की आपत्ति से 
अद्वितीय ब्रह्म की असिद्धि का प्रसङ्ग हो जायगा । 
“त्वमसि” श्रुति में जो जीव को ब्रह्ममाव का उपदेश किया हे, उसका फल 
अह्मत्व-प्रासि नहीं, किन्तु अज्ञानकी निवृत्ति है, यह आशय है। 


३ 'ततत्वमसि? इस उपदेश की फलभूत अविद्या की जो निवृत्ति कही है, वह ब्रह्म 
ही है ? अथवा ब्रहम से भिन्न है ? प्रथम पक्ष में जीव ब्रह्मरूप है, उसको अहास्व का 
उपदेश च्यर्थ है । द्वितीय पक्ष में 'सच्वमसि' इस उपदेश से उत्पन्न अविद्या-निवृत्ति 
बह्म से भिन्न होकर मोक्ष में रहती है। इसलिये मोक्ष में भी द्वैत तदवस्थ रहेगा । 

२ जैसे घट से भिन्न जो पट उससे घट स्यात्त होता हे, वैसे ही ब्रह्म से 
भिन्न यदि कोई वस्तु हो, तो ब्रह्म उससे व्यावृत्त हो सो है नहीं । इसलिये बरह्म 
अव्यावृत्त है । ब्रह्म से भिन्न कोई पदार्थ नहीं है--यह अर्थ है। और जैसे घटत्व 
अपने आश्रयीभूत अनेक घरों में एक अनुगत होता हे, चैसे ही अरहा किसी सें अनुगत 
नहीं,क्योंकि ब्रह्म से भिन्न कोई वस्तु नहीं हे । इसलिये ब्रह्मका कोई आश्रय नहीं 
है । इससे यह सिद्ध हुआ कि बरह्म न किसी से व्यावृत्त है, न किसी में अनुगत है। 
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वार्तिक में कहा भी है-- 

“जो किसी से व्यावृत्त नहीं, जिसमें कोई धर्म अनुगत नहीं, 
जो किसी धमी में अचुगत नहीं ऐसी वस्तु को ब्रह्म कहते हैं । दूसरी 
वस्तु की सत्ता में ब्रह्मार्थ दुर्म हो जायगा |? यदि अभिन्न मानो, तो 
उपदेश अनर्थ होता है--यह कहा गया है । यहाँ पर परमार्थतः 
फलाभाव (अळीकफळ) में तुम्हारा अभिप्राय है ? या प्रातीतिक 


अळीकता में भी £ इनमें प्रथम पक्ष का इष्टापत्ति से परिहार करते हैं । 
न शास्ता नशास्नं न शिष्यो न शिक्षा 
नच त्वंन चाह न वाऽयं प्रपञ्चः।' 
स्वरूपावबोघो विकस्पासहिष्णु- 
स्तदेकोऽवशिष्टः [शिवः केवलोऽहस्‌ ॥७॥ 
न शास्ता है, न शात्र है, न शिष्य है, न शिक्षा है, न तुम हो, 


न मैं हूँ, न यह प्रपञ्च है, स्वरूपज्ञान विकल्प का सहन नहीं करता 
इसलिये एक अवशिष्ट अद्वितीय शिव मैं हुँ । 


न शास्तेति। शास्ता उपदेशकर्ता गुरुः । शारयुपदेश- 
करणम्‌। शिष्यः उपदेशकर्म । शिक्षा उपदेशक्रिया । त्वं श्रोता । 
अहं वक्ता । अयं स्ेग्रमाणसन्निधापितः प्रपश्चो देहेन्द्रियादि 
रनर्थः परमार्थतो नास्तीत्यर्थः । 

शा्ता=उपदेश करनेवाला गुरु | शाख्र-जिसके द्वारा उपदेश 
किया जाता है। शिष्य=उपदेश-भाजन । शिक्षा=उपदेश-क्रिया । ` 
ठुम=शरोता । मैं-वक्ता | सब प्रमाणों से सन्निधापित देह, इन्द्रिय आदि 
रूप यह प्रपञ्च परमार्थतः नहीं है | ः 
दवितीयं निराकरोति--स्वरूपेति। अयमर्थ?--यंद्षप्यविद्या- 


ee >>> > ता 


बन-->><><<- 


` १ जैसे कभी वन में सायङ्वाछ के समय अपने साथियों से बिछ्ुड़ा हुआ 
देवदत्त दूसरे दिन प्रातःकार अपने घर में आ गया हो । उसको देखकर चैत्र ने 
कहा देवदत्त आम में आ गया है,। cn युहि) बिक "करे पाँव से 
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निववततिरात्माऽनात्मा वेत्यादिविकल्पे किमपि फलं निरूपयितु 
न शक्यते । तथापि स्वरूपावबोधो विज्ञानफलमनुभूयते । न. 
चेतत्कथमिति विकल्पनीयम्‌ , स्वद्वेतोपमर्देन विकल्पासहिष्णु- 
स्वात्‌ । नहि दष्टेञ्नुपपन्न नाम | तथा च श्रुतिः-- 

न्‌ निरोधो न चोत्पत्तिर्न बद्धो न च साधकः । 


७ न गुगुक्कन वै मुक्त इत्येषा परमार्थता ॥ 


(गौ० का० २। २२) 
- ब्रह्म चा इदमग्र आसीत्तदात्मानमेवावेदह ब्रह्मास्मीति 


आया या किसी सवारी से। पहला पक्ष तो ठीक नहीं, क्योंकि वह पडू है । 
दूसरा भी ठोक नहीं, क्योंकि निर्जन वन में सवारी का मिळना असम्भव है । 
इसलिये विकल्प का असहिष्णु होने से उसका आम में आगमन उपपन्न नहीं 
है। इस आगमन की अनुपपत्ति को परीक्षक लोग यथार्थ नहीं मानते हैं। क्योंकि 


- नहि इषेश्चुपपन्नं नाम' यह न्याय है । यह प्रत्यक्ष देखकर कहत्ता है कि देवदत्त 


आ गया है । तुम केवळ तक से उसकी अलुपपत्ति की सम्भावना करते हो । 
भत्यक्ष दर्शन प्रबल है, इसलिये उसका आगमन निश्चित ही है । उपपत्ति में तुम्हे 
यत्र करना चाहिये । यदि तुम्हारी बुद्धि तक चाहती है, तो ऐसा तक करो कि 


` अचानक कोई दयालु सिद्ध-योगी आ गया होगा। उसने उसकी पङ्ग ता नष्ट कर 


दी होगी, अथवा कोई अश्वारोही अपने अश्व पर बिठा कर ले आया होगा। 
इसलिये प्रत्यक्ष से उपलम्यमान वस्तु मै उससे विपरीत अर्थ के उपपादक 
विकल्प का अवसर नहीं है । वैसे ही अकृत में “तश्वमसिः इस उपदेश से 
स्वरूप का शानरूपी फल अत्यक्ष उपलब्ध होता है, इसलिये वहाँ पर अविद्या 
निवृत्ति आत्मरूपा है, अथवा आत्मा से भिन्न है ? इस विकल्प का अवसर 
नहीं । जैसे वहाँ दृष्टान्त में सिद्ध-योगी अथवा कोई अश्वारोही उसको ले 
आया होगा, वैसे ही यहाँ भो यह तर्क करना चाहिये कि अविद्यानिंबत्ति 
आत्मा से भिन्न नहीं है। पहले ही से आत्मा में सिद्ध है। उपदेश से केवल 


. उसकी अभिव्यक्ति होती हे । 


१ निरोध ( नाश), बद्ध ( संसारी ), साधक ( शम-दमादि साधन- 
सम्पन्न ), इस श्रुति में पारमार्थिक वस्तुस्थिति का वर्णन किया है। चिन्मात्र 
परमार्थे हे । प्रपञ्च का न नाश है, न उत्पत्ति है, न कोई संसारी हे, न साधक, 
न मुमुचु और न सुक्त | वह सब हेतविलास आन्ति ही है। 


२ जीचरूपता को आस हुए उस ब्रह्म ने भ्रम के अपनयनकाळ म, अपने 
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१४६ सिद्धान्तबिन्दुः | 
तस्ात्ततसर्वमभवतः (बु० ? । श । १०) इत्याद्या पूवमापे | 


~ € 


रहमस्वरूपस्यैव सतो जीवस्य ज्ञानाद्‌ ब्रह्मभाव दर्शयांते सर्वे च 
द्वेत वारयति । 

“स्वरूपावबोधो विकल्पासहिंष्णुः' इस वाक्य से अब दूसरे पक्ष 
का निरास करते हैं । यह तात्पर्य है--यद्यपि अविद्या-निवृत्ति आत्म 
रूप. है या अनात्मरूप £ इत्यादि विकल्प से किसी फल का | 
. निरूपण नहीं किया जा सकता, तो भी स्वरूपावबोधरूपी ज्ञान का | 
फल अनुभूत होता है। यह कैसे हो सकता है! ऐसा विकल्प नहीं 
करना चाहिये ।- समस्त द्वैत के नाश होने से आत्मा में विकल्प है 
ही नहीं । प्रत्यक्ष सिद्ध में अनुभवविरुद्ध तर्क का ग्रहण नही 
करना चाहिये । | | 

श्रुति भी है-- `` | 


'प्रपक्च का न नाश होता है, न जन्म, न वह अनादि अज्ञान से 
युक्त है; न उसकी-निवृत्ति के लिये अनुकूल श्रवण-मनन ही करता | 
है, न मैं मुक्त दोऊँ यह अभिढाषा ही रखता हैं और न मुक्त ही ह- > 
यही परमार्थता.है. ।! ब्रह्म वा इदमग्र० इत्यादि श्रतियाँ पहिले भी 


ब्रह्म-स्वरूपता से ही विद्यमान जीव का ज्ञान से ब्रह्ममाव दिखलाती हैं 
और समस्त द्वैत का निवारण करती है | | 


| 
नन्वात्मनः स्वप्रकाशचेतन्यरूपत्वे सर्वदा समाने जाग्रत्स्वम- . 
सुडुऱत्यादव्यवस्था कथम्‌ ! न च भ्रान्त्येव व्यवस्थेति वाच्यम्‌ ।. : 


1 

3 

~ eo | 
> 

| 


| 


ही स्वरूप का “में ब्रह्म हू? इस प्रकार साक्षात्कार किया, उससे सर्वदश्यजात 
जगत्‌ ब्रह्म ही हो गया । जैसे अस के दूर होने पर प्रातिभासिक रजत शुक्ति 
हो जाता है । 


4 जैसे स्वप्न 
0 0-0. Jangamwadi Math Co प्त आदि, की, आान्ति:से०करपना होती है ॥ 
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तथा सति सर्वस्यैव स्व॑प्नत्वापत्तेरिति चेत, न। लक्षणतस्रयाणामपि 
स्वमत्वेडपे अतिभासत आविद्यकविशेषसम्भवादसँदिलक्षणत्वेन 
च. संविशेषत्वादू व्यवस्थोपपत्तेः । परमार्थतस्तु न कापि 

रि च्यवस्थत्याह-- 
यदि आत्मा को स्वप्रकाश चैतन्यरूप मानो, तो उसके सर्वदा 
भासमान रहने से जाग्रत्‌, स्वम और सुषुप्ति की व्यवस्था कैसे होगी £ 
न्त से ही उनकी व्यवस्था है ऐसा नहीं कहना चाहिये | ऐसा 
होने पर सब अवस्थाओं को ( जाग्रत्‌ , स्वम, छुषुति को) स्वप्न की 
छ आपत्ति हो जायगी-ऐसा नहीं कह सकते | क्योंकि आविद्यकत्वरूप 
ˆ क्षण से तीनों अवस्थाओं में यद्यपि स्वप्नत्व है, तथापि व्यावहारिक की 
अपेक्षा अविद्याकृत में विशेष का सम्भव है | असद्विलक्षण होने के कारण 
अविद्याकृत विशेष है, अतः व्यवस्था की उपपत्ति हो गयी । परमार्थरूप 
से कोई व्यवस्था नहीं है । इसी बात को कहते हँ २ 


१ ऐसी दशा में सवदा एक ही अवस्था होनी चाहिये । ऐसा मानने पर मैंने... 
। स्वस देखा था, मैं सो गया था इस प्रकार अनुभूत अवस्थाविशेष का 
। पुरुष को स्मरण नहीं होना चाहिये | 22, 
व २ स्वप्न आविद्यक है, यह स्वप का लक्षण यद्यपि जाग्रत्‌, र 
5 र ल अवस्थाओं में समान है, तथापि ब्यवहार के आ 
अविद्या के अनेक अवस्थाविशेषों की कल्पना सुस 
। असुस और प्रबुद्ध ये व्यवहार होते हे । Ve 
| .. मर्--आत्मा निविशेष है यह तुम्हारा सिद्धान्त हे । इसलिये उसमें 
सुपुसि ल्न ०५ टु ५ खिये 
सुएुसि आदि विशेष स्वाभाविक नहीं हैं; किन्तु आंविद्यक हैं, यह कहंना होगा 
| अवेद्यागत विशेष आत्मा में प्रतीत होते हैं। यह इसका तात्पर्य है । यह 
ब अविद्या सती है अथवा असती ? आद्य पक्ष में अविद्या में .विशेष बन सकते हैं, 
। परन्तु अविद्या के सती मानने में हेत की माहि होगी । यह हुन्हें अमीर नह 
» है। वतीयं पक्ष में अहेत की उपपत्ति तो हो सकती है परन्तु विशे 
बन सकते हं । उत्तर में कहते हैं -'असद्विलक्षणत्वेन? इस अन्य से । ? है 
३ अविद्या सत्‌ से विलक्षण है, इसलिये ह्वैतापत्ति 
॥ इतापत्ति 
विलक्षण है, इसलिये सविशेष है, अतः अविद्या से सुः है स 
व्यवस्था हो सकती हे--यह भाव है । 
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न जाग्रन्न मे खमको वा सुषुप्तिः | 
न विश्वो न वा तैजसः प्राज्षको वा। 
अविद्यात्मकत्वात््रयाणां तुरीयः. 
सतदेकोऽवरिष्टः शिवः केवलो5हम्‌ ॥८॥ 
न मेरा जागरण है, न स्वम है, न सुषुसि है, न मैं विश्व हूँ, न | 


तेजस हूँ, न प्राज्ञ । ये तीनों अविद्या के कार्य हैं, अतः इनमें चतुर्ष, ' 
एक, अवशिष्ट, अद्वितीय, शिव में हूँ । | 


न जाग्रदिति । अत्र लयक्रमेण पोर्वापर्य्यनिर्देश! | `= 
तथाहि--अस्मिन्‌ मते पदार्थो द्विविधः । इक्‌ इड्यं च| | 


* अन्यवादिपरिकस्पितानां पदार्थानामत्रेवान्तभाचात्‌ । 


यहाँ पर जांग्रत्‌ , स्वप्न, सुघुसि का पोर्बापर्य-निर्देश लय-क्रम से दै! | 
वेदान्त-मत में पदार्थ दो प्रकार के हैं--(१) द्रष्टा (२) इस्य। | 


वैशेषिक आदि अन्य वादियों द्वारा परिकल्पित पदार्थो का इन्ही ग | 
` अन्तर्माव हो जाता है । 
. १ जैसे पञ्चमूतों का आकाश वायु अभि, जल और पृथ्वी इस प्रका! | 
न 23 ’ १ १ | 

उत्पत्तिक्रम से निर्देश किया जाता है, अर्थात्‌ आकारा से वायु और वायु से अणि, | 
अग्नि से जल उत्पन्न होता है इत्यादि उत्पत्ति का क्रम है। लयक्रम से वे ही सूर | 
€ न वायु और आकाश इस प्रकार विपरीत क्रम से निर्दिष्ट किये. 
जाते हैं | एथ्वी का जल में लय होता है और 
है । क्रमविशेष से निर्देश में वक्ता की न बसाल व्या 
के अनुरोध से जाग्रतू और विश्व प्रथम कहे हठ । जाग्रत्‌ का स्वप्न में और | 
स्वम का सुपुसि में लय होता है । वैसे ही विश्व का तेजस में और तैन 
क प्राज्ञ में लय होता हे । प जीव का कत्तव्य है कि वह सांसारिक ला 

सूलकारण तक का जय करे, इस अभिप्राय से आचायों ने लयक्रम क॑ 
आदर किया है । उवाय 1 


तती इक ( चेतन जान" स्वरूप प ) उससे, भिज. जड जगत्‌ ह्श्य है 1 : 


| 


कः 


तयी 


लक 
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तत्र हक्पदार्थ आत्मा पारमार्थिक एक एव सर्वदेकरूपो5- 
प्योपाधिकभेदेन त्रिविधः, ईश्वरो जीवः साक्षी चेति । तत्र 


कारणीभूताज्ञानोपाधिरीश्वरः । अन्तःकेरणतत्संस्कारावच्छिन्ना- 
ज्ञानोपहितो जीवः । अरपँश्चितञ्वेतदघस्तात्‌ । अविद्याप्रतिबिम्बे- 
१ सूत, भविष्य और वतमान में जिसका बाघ नहीं होता । 
२ अन्तःकरणावच्छिन्न ( अन्तःकरणरूप से परिणत ) अज्ञानरूप उपाधि 
से विशिष्ट जो आत्मा, वह जीव है । अथवा अज्ञान के अन्तःकरणरूप से 


परिणत होने के पूर्व उस परिणाम के योग्य अज्ञानगत संस्कारों से अवच्छिन्न 
अज्ञान से उपहित आत्मा जीव है | 


३ अथम शोक में, जीव और ईश्वर के स्वरूप के विचार-अकरण में 


` अतिबिस्बवाद के स्वरूप के निरूपण के समय (प्र ७६ पं० १ ) इसका निरूपण 
किया गया है । 


४ अनुसन्धातृ-चैतन्य साक्षी कहा जाता है । वह सर्वदा सत्र एकरूप 
है। उसका औपाधिक भेद भी सम्भव नहीं हे । जहाँ औपाधिक भेद कहा 
जाता है, वह वास्तव में उपाधिमात्र में हुआ करता है। उपाधिसन्निधान से 
अन्यत्र मतीत होता हुआ भी उपाधिविशिष्ट ही उपधेय में प्रतीत होता है । 
उपाधि के सन्निहित होने पर भी केवळ उपधेय में नहीं प्रतीत होता है । जेसे 
अभिकणरूप उपाधि के सम्बन्ध से भासमान भी उष्णता अभिकणविशिष्ट ही 
जल में भासती है । अझिकणसक्षिद्दित केवल जल में नहीं, केवल जल तो 
शीत ही हे । अभिकणगत उत्कट उष्णता के प्रतिबन्ध से जल की शीतलता 
नहीं आसती है । यह विषय अन्य है । अक्त में जीवशब्द और ईश्वरशब्द का 
अर्थः उपाधिविशिष्ट-चैतन्य है, उनमें से उपाधि में भेद अतीत हो, साक्षीशब्द के 
वाच्य केवल चैतन्य में मेद नहीं हे । क्योंकि विषयावभासकता ही साक्षिता 
है, उसका अन्त;करणविशिष्ट चैतन्य में सम्भव नहीं, क्योंकि अन्तःकरण जड़ है। 

प्रश्न--साक्षिता अन्तःकरणादिसाधन सापेक्ष है | 


उत्तर- यह सत्य है, इससे क्या ? इससे भी साक्षिता की चैतन्यमात्र 
निष्ठता की हानि नहीं है, पद्नीत्व भर्तेसापेक् है, इतने से भतृंविशिष्ट पत्नी में 
पत्नीत्व को कोई नहीं मानता है । इस प्रकार सब जीवों के तत-तत-विषयक 
ज्ञान में और इश्वर के सवेविषयक .ज्ञान में स्वेदा सवंत्र अचुसन्धातु चैतन्य 


जीव और इश्वर साच्ची “ 
रर दोनों में अडुगत | एत पक ही gi ५५ झविद्याझतित्रिम्बेश्‍वर ्याझतिन्रिम्बेश्‍वर 
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* अरपक्षे विम्बचेतन्यं साक्षी । बिम्बेश्वरपक्षे च बिम्वप्रतिबिम्ब 
मुखालुगतमुखस्वरूपवज्जीवेश्वराजुगतं सर्वाचुसन्धाव्‌ चैतन्य 
साक्षीत्युच्यते । वोत्तिककारमते इश्वर एव साक्षीति द्वैविध्यमेव 
. जीवेश्वरभेदेन इशः । 

` उनमें पारमार्थिक, अद्वितीय, नित्य, कूटस्थ, आत्मा--इक्‌ पदार्थ 
है । यद्यपि वह एंक है, तथापि उपाधिद्वारा ईश्वर, जीव और 


साक्षी मेद से तीन. प्रकार का है। उनमें कारणस्वरूप अज्ञानोपाधि 


ईश्वर है। अन्तःकरण और अन्तःकरण के संस्कारों से अवच्छिन्न 
अज्ञानोपाधि जीव है । प्रथम शोक के व्याख्यान में यह प्रक्रिया 


बिस्तारपूर्वक कही गयी है । अविद्या में. प्रतिबिम्बित चैतन्य ईश्वर है ` 


इस पक्ष में बिम्ब-चैतन्य साक्षी है ! बिम्ब-बैतन्य ही ईश्वर है, इस 
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पक्ष में व्यष्टि अविद्या प्रतिबिग्बस्वरूप जीव कहना होगा । इस पक्ष सँ जीव- 


१ जीवस्वरूप और ईश्वरस्वरूप कल्पित एवं औपाधिक हें । कल्पना का 


णवं कोई अधिष्ठान अवश्य कहना चाहिये । उस कल्पना 
का अधिष्ठान दोनों में 
अजुगत जो सामान्य चित्स्वरूप है, वही साक्षी है। जैसे विस्बभूत जो देवदत्त 
Re म अतिविस्वमाच्र का दर्शन होने पर भी यह देवदत्त का मुख है 

मत्यभिशा होती है, बैसे ही देवदत्त की प्रतिकृति का दर्शन होने पर भी 


यह देवदत्त का सुख है ऐसी प्रत्यभिज्ञा होती है । इसलिये बिस्बभूत देवदत्त- 


” उसके प्रतिबिस्ब--आओर उसकी प्रतिकृति--इन सब में अनुगत देवदत्त 


के सामान्य सुखस्वरूप का अवश्य वै 
सा स्वीकार करना चाहिये, वेसे दी यहाँ भी 


२ उनके मत में उपाधि-सम्बन्ध से भासमान भी ई 
२ श्वरत्व उपाधिसन्निहित 
केवल चैतन्य ही में है, इसलिये साक्षी शब्द का वाच्य और ईंश्वरशब्द का वाच्य 


के बा ve उ में ही इश्वरत्व है । इसका नियामक कोई हेतु 


मत चैतन्य > 
CC-0. Jangamwadi Math मे चैतन्य के दो ही प्रकार है| 
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पक्ष में तो बिम्बरूप और प्रतिबिम्बरूप दोनों सुखों में अनुगत मुख- 
स्वरूप के समान जीव और ईश्वर में अनुगत सबका अनुसन्धान करनेवाला 
जो चैतन्य, वह साक्षी कहा जाता है । वार्तिककार के मत में ईश्वर ही 
साक्षी है, इसलिये जीव और ईश्वर भेद से द्रष्टा ही दो प्रकार का है । 


त्रेश्वरस्िविधः । स्त्रोपाधिभूता बिद्यागुणत्रयमेदेन विष्णुः 
अह्मरुद्रभेदात्‌ । कारणीभूतसत्त्वगुणावच्छिन्नो विष्णु पालयिता | 
कारणीभूतरजउपहितो ब्रह्मा स्रष्टा । हिरैण्यगर्भस्तु महाभूत- 
कारणत्वाभावान्न त्रह्मा । तथापि स्थूलभूतस्रष्ट्त्वात्‌ क्कचिद्‌ 


अल्लेत्युपचर्यते । कारणीभूततमउपहितो रुद्रः संहर्ता । एवं 


चेकस्येव चतुर्थभुजचतुमेखपश्चमुखाद्याः पुमाकाराः श्रीभारती- 
भवान्याद्याः स्त्र्याकाराः । अन्ये च मत्स्यकूर्मादयो5नन्तावतारा 
लील्येवाविर्भवन्ति भक्तानुग्रह्मर्थमित्यवघेयस | | | 

Ei जीव की उपाधि में भी सत्त्वादि गुण हैं, किन्तु चे त्रियुणात्मक मूल- 
प्रकृति के कार्य हैं, इसलिये यहाँ पर कारणीभूत शब्द का अर्थ अकार्यभूत . 
समरूना चाहिये | इससे जीव की उपाधि में रहनेवाले सत्तादि गुणों के 
किसी कमेविशेष अथवा सुखविशेष में कारणत्व होने पर भी उक्त विष्णु, ब्रह्म 


३ अट्वेतचेदान्ती के मत में सामान्यरूप से यह प्रक्रिया है। सब जड़ 
पदार्थ चेतन की उपाधि हैं । जड-ब्यष्ट्युपाधिक चेतन जीव कहा जाता है और 
जड्‌-समध्य्‌,पाधिक चेतन ईश्वर कहा जाता है। और वह चेतन का उपाधिभूत 
जङ्जात तत्तत्कालक्कत .अवस्थाभेद से स्थूळ, सूचम और अब्याङत है इस 


अकार तीन प्रकार का है, उनमें से भी पञ्चीकृतभूतात्मक इश्यमान जगत्‌ स्थूल 


दै म सूज का कारणीभूत अपञ्चीकृत भतात्मक सभम है। सक्षम का भो 
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इनमें ईश्वर भी अपनी उपाधिभूत अविद्या के तीन गुणो के 
भेद के द्वारा विष्णु, ब्रह्मा और रुद्र भेद से तीन प्रकार का है। कारणस्वरूप 
सत्त-गुण से अवच्छिन्न (उपहित) दृक-पदाथ-पालनकर्त्ता विष्णु है । 
कारणस्वरूप रजोगुण से उपहित इक्‌-पदार्थ सृष्टिकत्ता ब्रह्मा है । 
यद्यपि हिरण्यगर्भ महाभूतों का कारण न होने से ब्रह्मा नहीं है, 
तथापि स्थूळ भूतों की सृष्टि करने से कहीं-कहीं ब्रह्मा शब्द का उसमें 
उपचार होता है । कारणस्वरूप तमोगुण से उपहित इक्‌-पदार्थ 
संहार करनेवाला रुद्र है । इस प्रकार एक ही इक्‌-पदार्थ के चतुर्भुज 
( विष्णु ) चतुर्मुख (ब्रह्मा) पञ्चमुख (शिव) पुरुषाकार, भारती, भवानी 
आदि खी-आकार और अन्य मत्स्य,कूमे आदि अनन्त अवतार भी भक्तों के 
ऊपर अनुग्रह करने के लिये लीला ही से आविर्भूत होते हैं---यह 
जानना चाहिये । 


चिन्मयस्याद्वितीयस्य निष्कलस्याशरीरिणः । 
उपासकानां कार्यार्थ ब्रह्मणो रूपकल्पना ॥ (रा०पू०?1७ 


कारणीभूत मूल-अज्ञान अव्याकृत है । इस प्रकार उपाधियों के त्रैविध्य से 
व्यष्टिसमष्ट्युपाधिक जीव एवं ईश्वर भी प्रत्येक में तीन-तीन प्रकार के हैं, उनमें 
स्थूळ व्यष्दयुपाधिक जीव विश्व कहा जाता है, सूचमव्यष्ट्युपाधिक जीव 
तैजस और अव्याकृतव्यष्ट्युपाधिक जीव प्राज्ञ कहा जाता है। स्थळ समष्ट्युपाधिक 
इेश्‍वर विराट्‌ कहा जाता हे, सूचम समष्ट्युपाधिक इश्वर हिरण्यगर्भ कहा जाता 
है और अब्याकृत समष्ट्युपाधिक ईश्वर इेश कहा जाता है। इसी इरा की तत्तद्गुणों 
23 से ब्रह्म, नि मय संज्ञा होती है । निरुपाधिक चेतन तो 

ब्रहम’ इत्यादि श्र प्रदर्शित है। इस दक्षा में सूचमभूतोपाधिक 
हिरण्यगर्भ सूचम भूतों का स्थूछरूप से परिणाम करने में समर्थ है। परन्तु 
अन्याकृत का सूचमरूप से परिणाम करने में उसकी सामथ्यं नहीं है। इसलिये 
यहा पर हिरण्यगर्भ त्रह्मा नहीं है, क्योंकि सूचम भूतो की कारणता के अभाव 
से सब न के उत्पादन में उसको सामथ्ये नहीं है । 

१ चिन्मय ( ज्ञानमात्रस्वरूप ), अद्वितीय द्वितीयरहित ), 

(निरवयव), अश्रीर ( शरीररहित ) एताइश डा की जो ब अ 
सूत्ति-कल्पना हे, वह केवळ उपासकों के तक्तद्भीष् को सिद्धि ही के ये हें। . 
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जीवोऽपि त्रिविधः, स्वोपाध्यवान्तरभेदेन विश्वतेजसग्राज्ञ- 
भेदात्‌ । तत्राविद्यान्तःककरणस्थूलशरीरावच्छिन्नो जाग्रद्वस्या- 
भिमानी विश्वः । स एव स्थूलशरीरामिमानरहित उपाधिद्वयोप- 
हितः स्वाभिमानी तेजसः । शरीरान्तःकरणोपाधिद्टयरहितोऽ- 
न्तःकरणसंस्कारावच्छिन्नाविद्यामात्रोपहितः सुघुप्त्यवस्थाभिमानी 
राज्ञः । एतेषां च स्वतन्त्रोपाधि मेदाभावेन स्वतन्त्र भेदाभावेऽप्य- 
चान्तरोपाथिभेदादेकत्वेऽप्यवान्तरभेदो -व्यवह्ियते । साक्षी तु 
सर्वाचुसन्धाता सर्वाचुगतस्तुरीयाख्य एकविध एव । तत्रोपाथि- 
भेदेनापि न क्कचिद्‌ भेदः, तदुपाधेरेकरूपत्वात्‌ । 
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१ अविद्या, उसका परिणाम, अन्तःकरण और स्थल शरीर इन तीन 
उपाधियोंवाला जो जीव, वह विश्व-संज्षक है। विश धातु प्रवेशाथ है । जाग्रत्‌ 
अवस्था में स्थूळ शारीरपर्यन्त जीव का प्रवेश होता है, इसलिये उसको विश्व 
कहते हैं । स्वमावस्था में तो पहली दो उपाधियों से युक्त जीव तेजस कहा 
जाता है, क्योंकि स्वप्त-अवस्था में स्थूल शरीर में अभिमान नहीं होता । तैजस 
का अथे है-तेजोमय । यद्यपि यह सव॑दा ही तेजोमय है, तथापि स्वझ में स्थूल 
शरीर के अभिमान के त्याग से स्वयंज्योति हो जाता है यह विशेष -है। सुषुसि 
अवस्था में सो न स्थूल शरीर उपाधि है न अन्तःकरण, किन्तु अन्तःकरण के 

` संस्कारों से अवच्छिन्न जो अविद्या तन्मात्रोपाधिक जीव प्राज्ञ कहा जाता है । 
अक्षेण (अत्यन्त) अज्ञ है, इसलिये इसको प्राज्ञ कहते हैं । अथवा आत्मस्वरूप 
सम्पत्ति का नाम है-अज्ञा। सुझुसि-अवस्था में वह इसको प्राप्त है, इसलिये इसको 
प्राज्ञ कहते हें । इस प्रकार सुपुसि-अवस्था में केवल अविद्या ही उपाधि है, स्वझ- 
अवस्था. में अविद्या तो है ही, किन्तु उससे अधिक अविद्या का कार्य अन्तःकरण 
सी उपाधि है । जाग्रत्‌ अवस्था में उससे भी अधिक स्थळ शरीर भी उपाधि है। 
यद्यपि इस प्रकार विश्व, तैजस और प्राज्ञ का औपाधिक भी अत्यन्त भेद नहीं 
है, तथापि उपाधिभूत एक ज्ञान की कारणावस्था और कार्यावस्थारूप अवान्तर- 
भेद से यह विश्व है, यह तैजस है, यह. प्राज्ञ है इस प्रकार का व्यपदेश होता है । 


२ चैतन्य में सात्तित्व का आपादक उपाधिरूप सत्त्वगुण सर्वत्र एक रूप ही 
हे । किंच साक्तित्व चैतन्यमात्र का घर्म है, इसलिये उपाधि का सञ्चिधान 
होने पर भी साक्षी के स्वरूप-में भेद नहीं हो सकता । 
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ज्ञानमात्रस्वरूप, अद्वितीय, निरवयव एवं शरीररहित भी ब्रह्म की 
अपने उपासकों की कार्यसिद्धि के लिये चतुर्भुज आदि रूप की कल्पना 


होती है । अपनी. उपाधि के अवान्तर-भेद द्वारा विश्व, तैजस और 


प्राज-भेद से जीव भी तीन प्रकार का है । उनमें अविद्या, उसके परिणाम 
अन्तःकरण और स्थूळ शरीररूप उपाधि से युक्त एवं जाग्रदवस्था 
का अभिमानी जीव बिश्व कहलाता है । वही यदि स्थूळ शरीर के 
अभिमान से शून्य होकर अविद्या तथा अन्तःकरणरूप दो उपाधियों 
से युक्त होकर स्वप्न का अभिमानी हो तो तैजस कहलाता है। स्थूळ 
शरीर और अन्तःकरणरूप दो उपाधियों से रहित अन्तःकरण के 
संस्कारों से अवच्छिन्न अविद्यामात्र से उपहित सुषुप्ति का अभिमानी 
'ग्राज्ञ कहलाता है । इनके स्वतन्त्र उपाधि (अविद्या) के भेद का अभाव होने 
के कारण यद्यपि स्वतन्त्र भेद का अमाव है, तो भी अत्रान्तर उपाधि के 
मदेसे अभेद रहने पर भी भेद का व्यबहार होता है | सबका निरीक्षण 
'करनेवाळा सबमं अनुगत, तुरीयनामक साक्षी तो एक ही है । उसमें 
उपाधि-मेद से मी भेद नहीं हो सकता । क्योंकि उसकी उपाधि 
एक ही है । 
अंबिद्यातडयाप्यतत्कार्यात्मकः प्रपञ्चो दञ्यपदार्थः। तरय 


१ तत्‌ शब्द से अविद्या का परामश है । अविद्या और अविद्या से ब्यास 
जो अविद्या का काये एतदुभयात्मक दृश्य पदार्थ है, क्योंकि शचत्तिका से घट 
की तरह कारण से कार्य का स्वरूप व्याप्त हुआ करता है । अड्रेतवेदान्ती के 
मत में सकळ अपन्न आविद्यक है, इसलिये स्वाप्त पदार्थों के तुल्य होने से उसका 
निरूपण व्यथे ही है--ऐसी शङ्का करके कहते हैं--तस्य चापारमाथिकत्वेति । 

२ सत्ता तीन प्रकार की हुआ करती है--पारम 

-आतिभासिकी । इनमें से ब्रह्मसत्ता पारमार्थिकी है, dbs न 
व्यावहारिकी एवं शुक्तिरजतादि की सत्ता प्रातिभासिकी है। इनमें - प्रातिभासिक 
पदार्थ का व्यवहार में उपयोग नहीं दोता, क्योंकि शुक्तिरजत का कोई राजत 
अलङ्कार नहीं बनाया जा सकता है । पारमार्थिक आत्मैक्यखू्प से 
स्थिति होनेपर व्यावहारिक पदार्थ का उपयोग सत हो, किन्तु उससे 


पहले उपासनादि ३ 
देल उपासना द्‌ व्यवहारवुशा में व्यावहारिक पदाथ का उपयोग होता 
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चापारमार्थिकत्वेऽपि व्यावहारिकसत्ताभ्युपगमाज्न स्वामिकपदार्थ- 
वन्निरूपणं व्यर्थम्‌ । उपासनादौ तदुपयोगादिति । सोऽपि 
त्रिविधः, अव्याकृतमूर्ततामूर्तमेदात्‌ । तत्र साभासाविद्या मूत्ता- 
ूतंग्रपञ्चबीजशक्तिरूपा तंदजन्यत्वेऽपि तज्निवृत्तौ निवर्तमानत्वेन 


ही है | आत्मा की उपासना भी व्यावहारिकी ही है, क्योंकि उपासना भेदगर्भो 
होती है । वह उपास्योपासकभाव के अधीन है । 

१ अविद्या (१ ), उसका चिति के साथ सम्बन्ध ( २ ), जीवेश्वर-विभाग 
(३), अविद्यागत चिदाभास (४ )--ये चार पदाथे अब्याकृतशब्द से कहे जाते 
हैं। 'अविद्या' ईश्वर की अलौकिक शक्ति है, वह जड़ होते हुए भी स्वरूप से 
स्वच्छ है, इसलिये उसमें चैतन्य का प्रतिबिम्ब होता हे । उसको आभास 
कहते हें । चिति का यह आभास चित्‌ नहीं है, इसलिये आभास का इक्रूप 
प्रथम पदार्थ में अन्तर्भाव नहीं है । यह आभास जड भी नहीं है, तो इतने से 
भी वह चित्रूप नहीं है, क्‍योंकि वह चित्‌ और जड एतत्‌ उभय से विलक्षण 
ही है । ऐसे आभास के सहित अविद्या मूत्त-अमृत्ते सकल अपञ्चों का उद्धावन 
करनेवाली ईश्वर की शक्ति इंश्वररूप ही है, उससे अतिरिक्त नहीं, अव्याकृत शब्द 
के वाच्य जो अविद्या आदि चार पदार्थ कहे हैं, उनमें से अविद्या से भिन्न तीन 
अविद्या के व्याप्य हैं | 


शङ्का-चित्‌ और अविद्या का सम्बन्ध ( १), जीवेश्वर विभाग ( २), 
चिदाभास (३ )--ये तीनों पदार्थं अविद्या से व्याप्त कैसे- हैं? क्योंकि घट 
ऊत्तिका से उत्पन्न होता है, इसलिये चह सृत्तिका से व्यास होता है। ये तो 
अविद्या से उत्पन्न नहीं होते हैं, किन्तु अविद्या की तरह अनादि ही हैं । 

उत्तर--जन्यत्व व्याप्यता का नियामक नहीं है, क्योंकि स्वब्याप्यत्व में 
स्वजन्यत्व हेतु नहीं है, किन्तु स्वावस्थित्यधीनअवस्थितिकल्व स्वव्याप्यत्व है । जैसे 
सृत्तिका की अवस्थिति होने पर ही घट की . अवस्थिति देखी जाती है । स्त्तिका 
की निवृत्ति होने पर तो कणभर भी घट की स्थिति नहीं होती, किन्तु 
निवृत्ति ही होती है । इसलिये घट सृत्तिका का व्याप्य है । बैसे ही यहाँ पर 
अविद्या की अवस्थिति होने पर इन तीनों पदार्थों की अवस्थिति होती है, अविद्या 
की निवृत्ति होने पर तो इनकी कणभर भी अवस्थिति नहीं होती है, इसलिये 
यह अविद्या के व्याप्य हैं। इस प्रकार अविद्याव्याप्यत्व के प्रदशन से अविद्या 
की निवृत्ति के लिये सुसु से क्रियमाण यत्न में इन तीनों की निवृत्ति के लिये - 
पृथक्‌ यत्न की अपेक्षा नहीं है यंह सूचित होता है। | ज़ 

२ चारः “तत” दाब्दो से अविद्या का परामश है । 'चैतन्यततसस्बन्ध' शब्द 
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तद्वयप्ै्रतन्यतत्सम्बन्धजीवेश्वरविभागचिदामासै सहाना- 
दित्वादव्याकृतमित्युच्यते । साच स्वयं जडाप्यजडेन 
चिदामासेनोज्ज्वलिता पूर्वपू्वसंस्कारजीवकमेप्रयुक्ता सती 
शैब्द्सपर्शरुपरसगन्धात्मकानि आकाशवायुतेजोजलपृथि- 
व्याख्यानि पञ्चमहाभूतानि जनयति । तत्र पूवपूर्वभूतभावा- 
पत्नाया अविद्याया उत्तरोत्तरं प्रति कारणत्वात्‌ पूवेपूर्वभूतगुणा- 
नागुत्तरोत्तरभूतेष्वनुप्रवेश; । 

अविद्या एवं अविद्या से व्याप्त (अविद्या-चैतन्य-सम्बन्ध आदि) 
अविद्या कार्यरूप प्रपञ्च दृश्य पदार्थ है । वह यथपि अपारमार्थिक 


बनने हने — ओला 


में पूवे पद में न तत्पुरुष है। इसी डा जीवेश्वर-विभाग शब्द में भी 
इन्दगभ तत्पुरुष है । यहाँ पर जीव और ईश्वर का इळूरूप प्रथम पदार्थ ही में. 
अन्तर्भाव है । उनका विभागमात्र अव्याकृत है । इसी प्रकार चैतन्य-तत- 
सम्बन्ध यहाँ पर भी सम्बन्धमात्र अव्याकृत है, चैतन्य का तो इकरूप प्रथम 
पदार्थ ही में संग्रह हो चुका है। तच्छुन्द से पराग्रृष्टा अविद्या और साभासाविद्या 
पहले ही अब्याकृत पदार्थ में संगृहीत हो चुकी हैं । अमृत्तं पदार्थ को कहते . 
हैं-_'सा च! इस अन्थ से । $ 

१ अनादि संस्काररूप से स्थित जीव के कर्मों से सहकृत होती हुई | 
यह अर्थ है । और संस्कार तो अव्याकृत है ही, क्योंकि शक्ति-विशेषरूप होने ` 
से वह अविद्या के स्वरूप के अन्तगंत है । उक्त अव्याकृत चतुष्टय से अतिरिक्त 
यह पञ्चम संस्कार भी अव्याकृत ही है--यह कोई कोई कहते हैं । 

२ अद्वैतवेदान्तियो के मत रे गुण और गुणी का तादात्म्य ही है, इसलिये 
आकाश का सूचमस्वरूप शब्द ही है ।. इसो प्रकार वायु आदि का भी सूचमरूप 
स्पशांदि ही है, यह समझना चाहिये । हरे 

३ शब्दात्मक जो आकाश तरस्वरूप होती हुईं अविद्या स्पर्शात्मक वायु 
को Ei करती है । कारणस्वरूपान्तगंत शब्द की कार्यरूप स्पर्शात्मक चायु में 
अबुइृत्ति होती है। इसलिये वायु शब्दरपर्शोभयात्मकरूप हो जाता है, ताइश 
वायुभाव को प्राप्त हुई अविद्या रूपात्मक तेज को उत्पन्न करती है। उनमें से 

भी पूर्व को तरह कारण के स्वरूपों की अनुवृत्ति से शब्दस्पशंरूपात्मक तेज 


सिद्ध होता है। तेज से जायमान जळ . शब्दस्पशरूपरसात्मक होता है। उससे 
यमान पृथ्वी शब्दस्पशरूपरसगन्धात्मक 
५८% Jangamwadi Math न्घात्मक होनी है | (यहाँ, पर सारी अविद्या 
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है, तथापि उसकी व्याबहारिकी सत्ता को स्वीकार करने से उसका 
निरूपण स्वप्न के पदार्थों के निरूपण के समान व्यर्थ नहीं है | 
और उपासना आदि में उसका उपयोग है । दृश्य भी अव्याकृत मूत्त 
एवं अमूर्त भेद से तीन प्रकार का है । इन तीनों में चिदाभाससहित 
अविद्या, जो कि मूर्त, अमूर्त और समस्त जगत्‌ की बीजशक्तिरूपा है 
अविद्या से अजन्य होने पर भी अविद्या को निवृत्ति से निवृत्त होनेवाले जो 
जो अविद्या के व्याप्य अविद्या-चैतन्य-सम्बन्ध, जीवेश्वर-विभाग और 
चिदामास हैं, इनके साथ मिलकर वही साभास अविद्या अनादि होने से 
अव्याकृत कही जाती है । वह यद्यपि स्वयं जड़ है, तो भी चेतन 
चिदाभास से उज्ज्वल होकर पूर्व-पूर्व संस्कार और जीवों के कर्मा से 
प्रेरित होती हुई शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्धस्वरूप आकाश, वायु 
तेज, जळ, प्रथ्वीनामक पाँच महाभूतों को उत्पन्न करती है । पूरव-पूर्व 
भूतो (आकाशादि) के स्वरूप को प्राप्त हुई अविद्या उत्तर-उत्तर के प्रति 
कारण होती है । इसलिये पूव-पूवे भूतां के गुणों का उत्तर-उत्तर भूतों 
में प्रवेश होता है । 

एवमविद्यात एवान्धकारोऽपि भावरूप एवावरणात्मा 
चाक्षुषज्ञानविरोधी आलोकनाश्यश्च झटिति विद्युदादिवदा- 
विभवति तिरोभवति चेति सिद्धान्तः । संसारहेतुदेहानुपादान- 
त्वाच्च न श्रुतिषु सृष्टिप्रक्रियायामाञ्नात इत्यविरोधः | दिकालो 
त्वप्रामाणिकत्वान्नोक्तो । आकाशस्येव दिग्व्यवहारहेतुत्वात्‌ । 
दिशः श्रोत्रमिति श्रुतेथ । कालस्त्वविद्यैव । तस्या एव सर्वा- 
घारत्वादिति । अयश्चाच्याकृतपदाथ इश्वरोपाधिः । 


oe *“-- 


का आकाशरूप से परिणाम नहीं होता है, किन्तु एक देश से होता है । 
आकाश भी एकदेश से चायुभाव को प्राप्त होता है, वायु भी एकदेश से तेज 
को और तेज एकदेश से जळ को और जळ एकदेश से पृथ्वी को उत्पन्न करता 
है । इस प्रकार उत्तरोत्तर की अपेक्षा से पूर्व-पूवै महान सिद्ध होते हें । 
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इसी प्रकार भावस्वरूप, आवरणरूप, चाक्षुषज्ञान का विरोधी 
आठोक से नष्ट होनेवाळा अन्धकार भी अविद्या से ही विजुडी की 
तरह झटपट आविर्भूत होता है और झट तिरोभूत हो जाता है । 
संसौर-बन्धन का कारणस्वरूप देह का उपांदान न होने से श्रुतियों में 
सृष्टिप्रकरण में उसका कथन नहीं किया, इसलिये कोई विरोध नहीं 


er 


१ वैशेपिक अन्धकार को तेज का अभावरूप मानते हैं । यह युक्त नहीं, 
क्योंकि 'नीलं समश्चलति' इस प्रतीति के अनुरोध से अन्धकार को भावरूपता 
सिद्ध है । उक्त प्रतीति अमरूप नहीं है, क्योंकि उसका बाध नहीं होता--जैसे 
फेद रजतम्‌? इस प्रकार बाघ का अनुभव होता हे, वैसे “न नीलं तमः? इस 
प्रकार वाध का अनुभव नहीं होता । अन्धकार चाज्ञुपप्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध है, 
इसलिये उसे अतिरिक्त पदार्थ मानने में गौरव नहीं है । 

२ आवरणस्वरूप है, इसी लिये वह चाहुषज्ञान का विरोधी है। 

शङ्का- अन्धकार यदि भाव-पदार्थ है, तो जेसे भावरूप आकाशादि की 
उत्पत्ति “आत्मन आकाशाः सम्भूतः' ( तै० २ । १1५) इत्यादि थुतियो में वणित 
है, वैसे ही अन्धकार की उत्पत्ति का वर्णन क्यों नहीं किया हे । उत्तर में 
कहते हैं--'संसारहेतुदेहाजुपादानस्वात? इत्यादि । क, 

३ आव यह है-प्रधानता से भावों की उत्पत्ति के वर्णन में श्रुति की 
प्रवृत्ति नहीं है, किन्तु सुसुछ पुरुषों को मोक्ष के साधन आत्मतत््तज्ञान 
के लिये आत्मा का यथार्थ स्वरूप बताने में श्रुति का तात्पय॑ हे । संसाररूप 
बन्ध का कारण प्राणियों का नैसर्गिक देहात्मशत्रम जब तक निवृत्त नहीं किया 
जा सकता, तब तक आत्मा के यथार्थ स्वरूप का प्रदशन नहीं हो सकता है। 
इसलिये उस भ्रम के निवारण के लिये देहादि के मूझकारण का प्रदुशोन करना 
चाहिये । इस अभिप्राय से श्रुति ने भौतिक देह के उपादान कारण आकाशादि. 
की उत्पत्ति का वर्णन किया है। अन्धकार तो देह का उपादान नहीं है, 
इसलिये उसकी उत्पत्ति के वर्णन न करने से श्रुतिं की न्यूनता नहीं है किञ्च): 
शति में आकाश, वायु आदि की उपपत्ति के वंन से परमाणुओं के नित्यत्व का. 
अम दूर हो जाता है, इसलिये कोई भी जड़ नित्य नहीं है, एक चेतन आत्मा - 
ही नित्य है, इस अथे में श्रुति का तात्पय है। इसलिये आत्मभिन्न सब भाव- 
पदार्थों की अनित्यता में श्रुति का तात्पर्य है। अन्धकार को तो चैशेषिक भी 

` नित्य नहीं मानते हैं। इसलिये अन्धकार की उत्पत्ति के कथन से उसका 


-अनित्यत्वसाधन सिद्धसाधन हो है, अतः अन्धकार की उत्पत्ति में श्रुति 
उदासीन है | 
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है। दिशा और काळ तो अप्रामाणिक होने से प्रथक्‌ नहीं कहे गये । 
'दिशि:श्रोत्रम? इस श्रति से आकाश को ही दिशा के व्यवहार का हेतु 
कहा गया है । काळ तो अविद्या ही है, क्योंकि अविद्या ही सबका 
आधार है । यह अब्याकृत-पदार्थ इश्वर का उपाधि है । 


तानि च सक्ष्माण्यपश्वीकृतानि पश्चमहाभूतान्यमूर्ताख्यानि 
कारणेक्पात्सस्वरजस्तमोगुणात्मकानि सच्चांशप्राधान्येन ज्ञान- 
क्रियाशक्त्यात्मकमेकं स्वच्छं द्रव्यं चित्ररूपमिव मिलित्वा 
जनयन्ति । तस्य च ज्ञानशक्तिग्रथानांऽशोऽन्तःकरणम्‌ । 
तच्च चुद्धि्मन इति द्विधोच्यते । क्रियाशक्तिम्रथानोंऽशः प्राण; । 
स पञ्चधा प्राणोऽपानो व्यान उदानः समान इति । 


और वे अमूत्तं नामत्राळे सूक्ष्म अपञ्चीकृत पञ्चमहाभूत कारण की 


शङ्का- भावरूप दिशा और काल की उत्पत्ति के प्रदशन से उनका 
अनित्यस्व अवश्य दिखाना चाहिये, क्योंकि वैशेषिकादि दिशा और काळ को 
नित्य मानते हैं | 

उत्तर--दिल्ला की उत्पत्ति तो “आत्मन आकाशः सम्भूतः? (तै० २।१। १) 
यहाँ पर दिखायी है, क्योंकि दिशा आकाश से अतिरिक्त पदार्थ नहीं है । और 
कार अविद्या से अतिरिक्त नहीं है 'सा च तम आसीत्‌? (ते० ब्रा, २। ८। 
३।-४) इत्यादि श्रुति में कहा है । 

र “अप्रामाणिकत्वात? इसका 'पदार्थान्तरत्वेन अप्रामाणिकत्वात-यह 
अथे है । 

२. श्रोत्र-इन्द्रिय को आकाशरूप वेशेषिक भी मानते हैं 'दिशः श्रोत्रं? इस 
श्रुति में दिशा से श्रोत्र की उत्पत्ति के कथन से दिशा .श्रोत्र का उप्रादान कारण 
है यह सिद्ध होता हे । तथा च--आकाशस्वरूप त्र का उपादान कारण 
आकांश ही होना चाहिये, इसलिये अर्थात्‌ दिशा आकाशरूप है यह सिद्ध 
होता है। ' 
` ३ पञ्चीकरण को अप्राप्त पाँच भूतो के परस्पर मिश्रण को पञ्चीकरण 
कहते हैं। उसका प्रकार आगे मूल ही में “तत्र च अत्येकम्‌ इत्यादि 
ञ्रन्थ से कहेंगे । ` द 

४ कारण के साथ काये की एकता लोक में देखी जाती है, क्योंकि घट मृत्‌: 
स्वरूपता का त्याग नहीं करता हे । ब्रह्मसूत्रकारो ने भी “तदनन्य'वमारस्सण 
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एकता से सत्त्वरजस्तमोगुणात्मक हैं । ये अमूर्त पञ्चमहाभूत सत्त्व-अंश 
की प्रधानता से ज्ञानक्रियाशक्स्यात्मक एक स्वच्छ द्रव्य को चित्ररूप की 
तरह मिलकर उत्पन्न करते हैं उसका ज्ञानशक्तिप्रधान अंश अन्त;करण 
है। वह अन्तःकरण ही बुद्धि और मन इन दो भेदों से कहा जाता 
है । क्रियाशक्तिप्रधान अंश प्राण है, बई प्राण, अपान, व्यान, उदान, 
समान भेद से पाँच प्रकार का है | 


एवमेकैकभूतेम्यो ज्ञानक्रियाशक्ति मेदात्प्रत्येकमिन्द्रियद्ठय 
जायते । आकाशाच्छ्रोत्रवाचो । वायोस्त्वक्पाणी । तेजसश्च 

च Los 0०५ 
ष्पादी । अद्भयो रसनपायू । पृथिव्या घ्राणोपस्थौ । अत्र 
'तेजोमयी बाक्‌' (छा० १ । ५ । ४) इति श्रुतेस्तैजसी वाक। ` 

पादस्तु नाभस इति केचित्‌ । शब्दव्यञ्जकेन्द्रियत्वेन श्रोत्रवद्वाचो 

शब्दादिभ्यः? ( व्रण सू० २। ३ । १४) इस सूत्र से कार्यं का कारण के साथ 
अभेद कहा है। तथा च--जैसे सुन्दर मृत्तिका से बनाया हुआ घट मृत्तिकारूप 
होने से सुन्दर ही होता है, वैसे ही त्रिगुणात्मक अविद्या से सम्पादित पञ्चभूत 
त्रिगुणात्मक ही होते हें । - 

१ कारणगत सस्व-अंश की अधिकता से उत्पन्न हुआ अन्तःकरण भी स्वच्छु 
है, जैसे रजत को मुद्रा अन्य धातुओं से मिश्रित होने पर भी रजत-अंश की 
अधिकता से राजत ही देखी जाती है। और ज्ञानक्रियाशकस्यात्मक होने से 
शक्तिद्वय से युक्त है, इसलिये चित्ररूप के सदश है । 


२ जानक्रियाशक्त्यात्मक एक स्वच्छ 
अङ्गौतवेदान्ती के मत में प्राण 


च्छु अरन्य का--यह अर्थ है । इस प्रकार , 
ण और अन्तःकरण की एकता ही है, केवल 


शक्तिभेद से भेद का व्यपदेश होता है । 

३ निश्चयात्मक वृत्तिवाले अन्तःकरण को ह | 

न्तः बुद्धि कहते हैं । नि 
उ अन्तःकरण सन कहा जाता है। “अहम! इत्याकारक हर दिोपासक 
ho यत्रा होने से अहङ्कार चुद्धिविशेष ही है। संशयरूप अनिश्रय 
अन्तःकरणरूप होने से चित्त मनोविशेष है। 
४ हृदि पाणो गुदेञपान: समानो नाभिसंस्थितः । 
उदानः च्यानः सवेशरीरगः ॥ 
इस भकार स्थान-मेद से उनका भेद 
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नाभसत्व॑ पादचिकित्सया च चक्षुपः स्वास्थ्यदर्शनाचक्षुर्वत्‌ 
पादस्यापि तेजसत्वमिति युक्तमुत्पश्याम! । तेजोमयत्वश्रुतिस्तु 
मनसः पश्चमहाभूतकार्यस्यापि अन्नमयत्वश्षुतिरिव तदुपकार्यतया 
व्याख्येया । मनसश्च पश्चमहाभूतगुणग्राहकत्वेन तवस्वनिश्चयात्‌ 
पञ्चमहाभ्रूतात्मकत्वमित्यन्यदेतत्‌ । 


इस प्रकार एक-एक भूत से ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति के भेद से 
प्रत्येक की दो-दो इन्द्रिया उत्पन्न होती हैं । आकाश से श्रोत्र और वाणी, 
वायु से त्वचा और हस्त, तेज से नेत्र और पाद, जळ से रसना और 
युद (मळविसजनेन्द्रिय), प्रथिवी से नासिका और उपस्थ (मून्न- 


विसजनेन्द्रिय) । इस स्थल में कोई लोग "तेजोमयी वाक! इस श्रुति से 


१ कणंविवरवती ज्ञानशक्तिमान्‌ जो आकाश, वह 'श्रोन्न! इन्द्रिय है । 
वैसे ही सुखविवरवती क्रिया्षक्तिमान आकाश “वाक्‌? इन्द्रिय है । इसी प्रकार 
वायुप्रश्वति चारों में प्रत्येक की दो-दो इन्द्रियाँ समझनी चाहिये । यहाँ पर 
यह समझना चाहिये शब्द आकाश का गुण है और श्रोत्र शब्द का 
आइक है । शव्द का आश्रय होने ही से वह शव्द को ग्रहण करता है यह 
अवश्य कल्पना करनी चाहिये, क्योंकि झाब्दाइकता का अवच्छेदक कोई 
धर्मान्तर वहाँ दृश्यमान नहीं है, इसलिये शब्द का आश्रय होने से शत्र की 
आकाशरूपता स्वीकार करनी चाहिये । “वाक्‌'. इन्द्रिय तो शब्द की उद्भावक 
दै, इसल्यि वह भी आकाशरूप है, यह स्वीकार करना चाहिये । चायु का 
स्वाभाविक गुण स्पशं है, शब्द तो उसमें अपने कारण आकार से आया है, 
“इसलिये वायुगत स्वाभाविक स्पश-गुण की आहक होने से, स्पश की आश्रय 
होने से 'त्वक्‌! इन्द्रिय वायुरूप है । वायु में क्रियाशक्ति है, वह क्रियाशक्ति 
'पाणि’ इन्द्रिय में अधिक देखी जाती है, इसलिये “पाणि! इन्द्रिय वायुरूप हे । 
तेज का स्वाभाविक गुण रूप है, शब्द-स्प्श तो उसमें कारण से अनुद्दत्त हैं 
स्वाभाविक नहीं; इसलिये ताइश -रूप का आहक होने से चक्षु रूपवान्‌ 
है । इसलिये चहु तैजस है । पादों में चृत आदि का सम्मर्दून करने से चछु का 
स्वास्थ्य देखा जाता है, इसलिये “पाद? इन्द्रिय तेजोरूप हे । जळ का स्वाभाविक 
गुण रस है; शब्द, स्पशं और रूप उसमें कारण से आते हैं। रस की आइक 
होने से “रसन” इन्द्रिय रस की आश्रय है; इसलिये रसनेन्द्रिय जल-स्वरूप है। 
पायुः 170 जल की तरह मल की शोधक होने से जल-स्वरूप है । पृथ्वी का 
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बाणी को तैजस (तेज से उत्पन्न) कहते हैं । कोई पाद को नाई 


(आकाश से उसन) कहते हैं । परन्तु हम तो यह युक्त संमझते हैं-कि 
शब्द-ब्यञ्जक इन्द्रिय होने के कारण श्रोत्र के समान वाणी भी आकाश. 
जन्य है । पाद की चिकित्सा करने से नेत्र की स्वस्थता देखी जाती 


है, अतः नेत्र के समान पाद भी तैजस है । वाणी में तेजोमैयत्व का. 
प्रतिपादन .करनेवाळी श्रुति तो पञ्चभूतों के कार्यरूप मन में अन्नमयत्वका _. 


प्रतिपादन करनेवाली श्रुति के समान उसके उपकारी होने से व्याख्येय 
हे । मन पाँच भूतों के गुणों का ग्रहण करता है, उसमें पद्ममहाभूतः 
गुणवत्त का निश्चय होने से पञ्चमहाभूतात्मकता सिद्ध है--यह बात 
दूसरी है । | 


स्वाभाविक गुण गन्ध है; शब्द, स्पशं, रूप, रस उसमें कारण से अजुबृत्त हुए हैं। ' 


गन्ध की ग्राहक होने से प्राण॑न्द्रिय गन्ध की आश्रय हे, इसलिये घाण-इन्ट्रिय 
पृथ्वी-स्वरूप है । “उपस्थ? इन्द्रिय गन्ध-विशेष की अतिशय व्यञ्जक होने से 
पृथ्वी-स्वरूप है । | 


१ आकाशमय है--यह अथे है । 


२ “तेजोमयी वाक इख श्रुति में वाणी को तेजोमय कहना वाणी तेज 
से पुष्ट होती है इस अभिप्राय से है, इसलिये उसका विरोध नहीं । नैसे 
पञ्चयूतों के कायं भी मन को 'अन्नमयं हि सौम्य मनः? (छा० ६।५।४) 
इस श्रुति में अन्नमचण से प्रस्ता होती है, इस अभिप्राय से मन 


अन्नमय कहा गया है । वैसे ही तेजस पदार्थो के भक्षण से चाक-इन्द्रिय का ` | 


काये शव्दोच्ारण भळीभाँति सम्पन्न होता है इस अभिप्राय से वाणी को 
तेजोमय कहा हे । 


| शङ्का अच्चमयं हि सौम्य मन? इस श्रुति के अनुरोध से घटादि की 
तरह मन भी-पार्थिव ही हे । 


उत्तर--मन यदि पार्थिव हो, तो गन्धवान्‌ होने से प्राणेन्द्रिय की तरह 
गन्ध ही का अहण करेगा, शब्दादि का अण न करेगा । और देखा जाता है 


कि शब्दादि का इण करता है, इसलिये शब्दा दिप्रहणान्यथानुपपत्या मन में 
शब्दादि सभी गुण हैं यह 


स्पश, रूप, रस और गन्ध का आ जि दोता 
टु 000. Jangamwadi Math अय होने से पाञ्भोतिक, सिह होतां दै । 


स्वीकार करना चाहिये । इसी क्रिये मन शब्द) 
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` , एतेषामधिष्ठातारो देवा अपि ज्ञानशक्तिक्रियाशक्तिप्रधानाः। 
दिगग्नी वातेन्द्रौ आदित्यविष्णू वरुणमित्रो अश्चिग्रजापती इति । 
तत्र ` ज्ञानशक्तिसमष्टिरन्तःकरणम्‌ । क्रियाशक्तिसमष्टिः प्राणः । 
' श्रोत्र आदि के अधिष्ठाता देवता -भी ज्ञानशक्तिप्रधान एवं क्रिया- 
इक्तिंप्रधान हैं | दिशा और अग्नि, वायु और इन्द्र, सूर्य और' विष्णु, 
वरुण और मित्र, अश्विनीकुमार और प्रजापति, ये क्रम से श्रोत्र, वाणी 
आदि के अधिष्ठाता हैं । इनमें ज्ञानेन्द्रिय की समष्टि अन्तःकरण है 
और कर्मेन्द्रियों की समष्टि प्राण । ` 
शब्दस्पर्शरूपरसगन्धग्राहकाणि श्रोत्रत्वक्चक्षूरसनघ्राणा- 
ख्यानि पश्चज्ञानेन्द्रियाणि । त्वक्चक्षुपी स्वग्नाद्ययुणाश्रयं 
द्रव्यमपि गृह्णीतः । शरोत्रमपि चक्षुवेद्‌ गरवा शब्दग्राहकम्‌ । दूरे 
शब्द इति प्रत्ययात्‌ । चचनादानगतिविसगीनन्दजनकानि. 
वाकूपाणिपादपायूपस्थाख्यानि पश्चकमेन्द्रियाणि । एतञ्च स्वे 
मिलित्वा सपदशर्क लिङ्ग ज्ञानशक्तिग्राधान्येन हिरण्यगर्भ इति 
क्रियाशक्तिग्राधान्येन स्‌त्रमिति चोच्यते। अयममूर्तः पदार्थः 
कार्यत्वाद्‌ व्यष्टौ समष्टौ च जीवोपाधिरेव । 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध का ग्रहण करनेवाले श्रोत्र, 
त्वचा, नेत्र, रसना, नासिका नामक पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ हैं | इनमें से 
त्वचा और नेत्र अपने से ग्रहण करने के योग्य गुण के आश्रयभूत 


oe वलातमाानामाल 


१ त्र, र्वक्‌, नेत्र, जिह्मा और घाण नामक पाँच ज्ञानेन्द्रियों के क्रम से 
ज्ञानशक्तिप्रधान दिक्‌, वात, आदित्य, वरुण और अश्विनीकुमार देवता हैं, वैसे ही 
. वाक्‌, पाणि, पाद्‌, पायु और उपस्थ नामक पाँच कर्मेंन्द्रियों के क्रम से क्रियाशक्ति: 
प्रधान . अभि, इन्द्र, विष्णु, मित्र और प्रजापति देवता हैं । 

२ श्रोत्र, जिह्वा, भाण ये तीनों इन्द्रियाँ तत्तत्‌ गुणमात्र का 
हैं। स्वकूइन्द्रिय तो स्पश और उसके आश्रय का इण करी ज्र 
चचुरिन्द्रिय भी रूप और उसके आश्रय का अहण करती है । 
` शङ्का-अव्यक्त ज्ञान में विषय और इन्द्रिय के सन्निकर्ष को अपेक्षा है। 
इस दशा में दूरस्थ पवंतादि का चल से ज्ञान कैसे होता है ? 
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द्रव्य का भी ग्रहण करते हैं । श्रोत्र भी नेत्र के समान विषय के 
समीप जाकर शब्द का ग्रइण करता है, क्योंकि दूर में शब्द है ऐसा 
ज्ञान होता है । बोलना, ग्रहण करना, चलना, मल त्यागना, आनन्द 


आदि क्रियाओं की जनक वाणी, हस्त, पाद, गुद, उपस्थ नामक पाँच - 


कर्मेन्द्रियाँ हैं । यह सब मिलकर सत्रहों का समुदाय-स्वरूप लिज्ञदेह 
ज्ञानशक्ति की प्रधानता से हिरण्यगर्भ और क्रियाशक्ति की प्रधानता से 
सूत्र कहा जाता है । येह अमूर्त पदार्थ कार्य होने से व्यष्टि में एवं 
समष्टि में भी जीवों का ही उपाधि है । 

उत्तर--चच्तु स्वयं लम्बा होकर पर्वत के समोप जाकर पवेस को 
ब्यास करता है, अथवा किरण द्वारा पर्वत को व्याप्त करता है। इसी प्रकार श्रोत्र 
भी लम्ब्रा होकर शब्द के समीप जाकर शब्द को व्याप्त करता है । शब्द 
_ जे शब्दान्तर की उत्पत्ति होती है, इसलिये क्रम से ओत्रदेश में उत्पद्यमान ही 
शब्द को शत्र ग्रहण करता है यह वेशेषिकमत युक्त नहीं है, क्योंकि उस दशा 
में सर्वत्र ्ोत्रसन्निहित ही शब्द का अहण होगा। ऐसी दशा में दूर शब्द सुनायी 
देता है ऐसी प्रतोति न होगी, इसलिये श्रोत्र ही शब्द के समीप जाता है यह 
स्वीकार करना चाहिये । - 

१ इश्वर की उपाधि अनादि अव्याकृत से उत्पद्यमान यह सब है। 


सन लिन कान 


AS = 


सुम अपञ्चीकृत पञ्चभूत और उन सबके सार्विक अंशों से उत्पद्यमान _ 


ज्ञानशक्तिप्रधान अन्तःकरण, वैसे ही उन भूतो से उपपद्यमान क्रियाशक्ति 
प्रधान प्राण, वैसे ही उम प्रत्येक के सात्विक अंशों से उत्पद्यमान 


ज्ञानशक्तिप्रधान पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, वैसे ही उनसे उपपद्यमान क्रियाशक्तिम्रधान _ 


पाँच कर्मेन्द्रियाँ इन सत्रहों का समुदायरूप छिङ्गशरीर है! वह लिङ्गशरीर 
ज्ञानशक्ति की प्रधानता से हिरण्यगभ कहा जाता है | हिरण्य (सुवर्ण) की तरह 
ग्रकाशजनक गर्भवाळा यह हिरण्यगर्भ शब्द का अत्तरार्थ है । समष्टि-किल्ल- 


~ 


शरीराभिमानी जीव भी हिरण्यगर्भरूप लिङ्गशरीर का अधिष्ठाता होने से . 
हिरण्यगर्भ कहा जाता है, वैसे ही वही सत्रदों का समुदायरूप लिङ्गशरीर क्रियाशक्ति _ 


को प्रधानता से सूत्र कहा जाता है। सूत्र ( तागा) की तरह सब पदार्थों मे 


अनुस्यूत ( सिला हुआ ) होने से यह सूत्र कहा जाता है । लिङ्ग-समष्टि का 
अभिमानी जीव भी लिङ्गशरोरखूप सूत्र का अधिष्ठाता होने से सूत्र कहा जाता है। 


<ये सबःईश्वर-्के 'वभायेप्हैं;/इसकियेटव्अपती उत्पत्ति से पहले अपने 
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तानि च ताइशानि भूतानि भोगायतनं शरीरं भोग्य 
विषयमन्तरेण भोगं जनयितुमशक्नुवन्ति जीवकर्मप्रयुक्तात्वत्स्थौ- 
स्याय पञ्चीकृतानि भवन्ति । तत्र च प्रत्येक पञ्चभूतानि द्विधा 
विभज्यन्ते तत्रैकेको भागश्चतुर्घा विभज्यते । तद्धागचतुष्टयञ्च 
स्वभागं विहायेतरभूतचतुष्टयार्धभागेषु प्रविशतीति स्वस्याद्ध- 
भागेनेतरेपामष्टमभागेन च पश्चीकरणान्मेळनेऽप्याधिक्यादा- 
काशादिशब्दग्रयोगः । 

अमूर्त और सूक्ष्म वे भूत भोगों के ग्रृहरूप शरीर तथा भोग्य 
विषयों के बिना भोगे उत्पन्न करने में असमर्थ होते हुए जीवं के कर्मों 
से प्रेरित होकर स्थूळ होने के लिये पश्चीकृत होते हैं । पञ्चीकरण में 
त्येक भूत के दो विभाग किये जाते हैं । उनमें से एक-एक भाग के 
चार-चार भाग किये जाते हैं । वे चार भाग अपने भाग को छोड़ कर 
अन्य चार भूतो के आधे भाग में प्रविष्ट हो जाते हैं । इस प्रकार 


उत्पादक ईश्वर के उपाधि नहीं. हो सकते हे । अतः ये जीव ही के उपाधि हें। 
सूत्रात्मा और हिरण्यगभं भी जीवविशेप ही हैं। इस प्रकार अव्याकृत और 
` अमृत्ते इन दोनों पदार्थो को कहकर तृतीय मृत्तं पदार्थ के प्रदशन के लिये 
आरम्भ करते हैं तानि चेति’ । 

१ अमसूत्तं सूचमभूत । २ भोगायतन=दारीर । ३ पञ्चीकृत पञ्चभूतों के 
परिणामविशेष भोग्य-विषय । 

४ उस परिणामविशेष ही से भूतों को भोगजनकता है, अन्य 
प्रकार से नहीं । 

१ सूचमभूतों की स्थूख़ता पञ्जीकरण से होती है । पञ्चीकरण पाँचों भूतो 
. के परस्पर मिश्रण को कहते हैं। वह मिश्रण सम विभाग से नहीं, किन्तु 

लोकप्रतीति के अनुसार विषम-भाग से होता है । यदि सम-भाग से हो, तो यह 

पृथ्वी, यह जळ इत्यादि प्रतीति न होगी । | 

६ आकाश के दो भाग करके फिर उन दोनों अर्धभागों में से एक अर्ध 
के चार सम-भाग करने चाहिये, इस प्रकार पाँच भाग हो जाते हैं, उनमें से 
एक भाग तो अद्धांश है। दूसरे चार अष्टमांश । वायु आदि चार सूतों के भी 
इसी प्रकार पाँच भाग करने चाहिये। उनमें से आकाश के अद्धाश में वायु 
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अपने आघे भाग से अन्य चार भूतो के आठवें भाग से पञ्चीकरण | 


... द्वारा मिलने पर भी अपने भाग के आधिक्य से आकाश आदि शब्द 
प्रयोग होता है । 
अत्र॑ च 'त्रिवृत त्रिवृतमेकेका करवाणि’ (छा०$1 २1२) 


इति श्रुतेखिबृत्कुबंत उपदेशात्‌ (ज० सू० २। ४ । १०) | 


इति स्रत्राच त्रयाणामेव मेलनप्रतीतेश्न । त्रिवृत्करणमेव 


>>> 


आदि चारों भूतों का एक-एक अष्टमांश जोड़ देना चाहिये । यह मिश्रित पदाथे _ 


आकाश-शब्द से कहा जाता है, क्योंकि आकाश का अंश उसमें अधिक हे | 


उसी प्रकार वायु के अर्दाश में वायु से भिन्न आकाशादि चार भूतों का एक 
एक अष्टमांश जोड़ देना चाहिये । यह मिश्रित पदार्थ उपछम्यमान वायु कहा ' 


जाता है । इसी प्रकार तेज, जळ, पृथ्वी इनके भी प्रत्येक अर्डाश में तत्तत्‌ से 


भिन्न चारों भूतों के प्रत्येक चार अष्टमांश जोड देने चाहिये। जिस भूत का | 


जिसमें अडाँश होता है, उसका उस शब्द से व्यपदेश होता है । 

` १ अब त्रिवृस्करणवादी वाचस्पति मिश्र के मत का अनुवाद करते हैं। 
आकाश और वायु का अन्य भूतो में मिश्रण नहीं, चेसे ही आकाश और वायु 
में अन्य भूतों का मिश्रण नहीं । किन्तु तेज, जल, पृथ्वी इन्हीं का. परस्पर 


मिश्रण है। इसी को त्रिवृत्करण कहते हैं। वह भी सम-विभाग से नहीं, किन्तु 


1 ००३, 


पञ्जीकरण की तरह विषम-विभाग से ही हे । उसका प्रकार यह दै- तेजके 


दो सम-भाग करके उन दोनों अद्ध-भागों में से फिर एक भाग के दो सम- 
विभाग करने चाहिये । इस प्रकार तीन भाग होते हैं । उनमें से एक भाग तो 
अद्धांश है, दूसरे दो चतुर्थांश, इस प्रकार जल और पृथ्वी के भी प्रत्येक भागत्रय 
करने चाहिये । उनमें से तेज के अर्द्धाश में जल का एक चतुर्थाश और पृथ्वी का 


. एक चतुर्थाश जोड देना चाहिये । यह मिश्चित पदार्थ तेज-अंश की अधिकता से | 


तेज कहा जाता है। वैसे ही जल के अर्दाश में तेज का एक चतुर्थांश और 


पृथ्वी का एक चतुर्थांश जोड़ देना चाहिये। यह मिश्रित पदार्थ जरू-अंश की ८ 


अधिकता से जल कहा जाता है । इसी प्रकार पृथ्वी के अद्धांदा में तेज का एक 
चतुर्थांश और जल का एक चतुर्थांश जोड देना चाहिये । यह पृथ्वी कहाः जाता 
है, ब्रिवृत्करण में प्रमाण 'तासां त्रिवृतं त्रिबृतमेकेकां करवाणि? ( छा० 


१।३।३) यह श्रुति है। उन तेज, जल ओर पृथ्वी में से एकएक | 


को त्रिद्वत कर दूँ इस प्रकार परमात्मा ने विचार किया । यह श्रुति का अर्थ 
है । जैसे, ती, रतुं से.अशित र्ल. ज्रिद्द्तः होसीः०हेव्यहा पर आकाश, 
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केचिन्मन्यन्ते । ते' वियदधिकरणन्यायेनेव निराकृताः । तथा 
हि--तैत्तिरीयके 'तस्माद्वा एतस्मादात्मन आकाश; सम्भूतः 
(ते० २1 2 । ? ) इति श्रुतेश्‍छान्दोग्ये त्रयाणां तेजोऽबन्नानां 


वायु का उच्चारण न होने से पञ्चीकरण में श्रुति का तात्पये नहीं है, यह समझा 
जाता है और 'संज्ञामूत्तिक्लुसिस्तु त्रिवृत्कुबंतत उपदेशात्‌? (ब्र सू० २1 ४1२०) 
यह सूत्र त्रिबृत्करण में प्रमाण है । संज्ञा (नाम), मूत्ति (रूप), क्लुसि 
(कल्पना ), त्रिवृत्कुवंतः ( परमात्मा की )--यह अर्थ है । “तासां त्रिवृततः 
इस उक्त श्रुति के अनुरोध से ब्रिद्व्करण परमात्मा ने किया है, इसलिये 
त्रिवृत्कुवंत शव्द का अर्थ परमात्मा है | अभि, आदित्य, चन्द्रमा, नक्षत्र इत्यादि 
नाम-रूपव्याकरण परमात्मा ही का कार्य है, जीव का नहीं । 'नामरूपे 
व्याकरवाणि’ (छा० ३ । ३। २) इस श्रुति में नामरूप-ब्याकरण का कत्त , 
परमात्मा है इस उपदेश से--यह सूत्र का अर्थ है। इस सूत्र में ब्रिवृत्करण 
का अनुवाद है। किंच, तेज, जळ, पृथ्वी ये रूपवान्‌ हें, इसलिये उनके 
मिश्रण की प्रतीति होती है । वायु और आकाश नीरूप हैं, उनके मिश्रण की 
प्रतीति नहीं होती है । प्रतीति के अनुसार ही यह ऐसा जानता है यह निश्चय 
होता है, यह वाचस्पति मिश्र का आशय है । इस मत का निराकरण करते हैं । 
१ तैत्तिरीय-श्रति में परमात्मा से आकाश, वायु, तेज, जळ, | 

पृथ्वी इन पाँच भूतों की उत्पत्ति का क्रम से वर्णन किया है। छान्दोग्य श्रुति में 
तो परमात्मा से तेज, जळ, पथ्वी इन तीनों ही भूतो. की उत्पत्ति का 
वर्णन है । ऐसी दशा में इन दोनों श्रतियाँ का विरोध है । विरोध होने पर 
एक श्रुति की प्रमाणता को स्वीकार करके उसके बल से अन्य थुति का 
बाध अवश्य कहना चाहिये । बाधित श्रुति का भी सर्वथा अप्रामाण्य नहीं, किन्तु 
अध्याहार से अथवा लक्षणा से कथञ्चित्‌ संगमन करना चाहिये। प्रकृत में किस 
श्रुति से किसका बाघ हो, यह संशय है । क्या छान्दोग्य-शुति में प्रथम तेज की 
उत्पत्ति के वर्णन से उससे पूर्व परमात्मा ने किसी की उत्पत्ति नहीं की । इसलिये 
झाकाश और वायु नित्य ही हैं, यह निश्चय करके तेत्तिरीय-शुति में वर्णित 
उत्पत्तिवाले आकाश और वायु का बाघ करना चाहिये ? सम्भूत-शब्द का 
लक्षणा से अभिव्यक्त अर्थ करके कथञ्चित्‌ संगमन करना चाहिये ? अथवा 
तैत्तिरीय-भ्रुति के अनुरोध से तेज से पूर्व आकाश और वायु की उत्पत्ति का 
निश्चय करके 'तत्तज्ञो$स॒जत? इस छान्दोग्य-शुति में उत्पत्ति-क्रम में प्रतीयमान 
तेज के प्राथम्य-धर्म का बाघ करना चाहिये? 'आकाशं वायुञ्च सट्टा' का 
अध्याहार करके शुछ्ठि के तथ क्त संग्रह /क्रना/बाडिये,  प्रेछा उहंझय होने पर 
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सृष्टिश्रवणेडपि इयोरुपसंहारः | तेजप्राथस्यपदार्थधमापेक्षया 
बलीयस्त्वात्‌ । छान्दोग्ये चेकाविज्ञानेन 

आकाशवायुपदार्थयो । छाः नेन 
सर्वबिज्ञानप्रतिपादनात्‌ आकाशवाय्बोरचेतनयोत्रेह्मकार्यत्वस्या- 
वश्यवाच्यत्वात्‌ । तत्र पञ्चानामेव सृष्टानां मेलनेञ्प्यवयुत्याञ्चु- 

७९ 2००० पनायां 
वादेन त्रिब्ृत्करणश्चुतेरुपपत्तिः । त्रिवृतमेवेति तु तत्कर 
वास्पमेदमतशी। 
द्वितीय पत्त ही आहय है, क्योंकि छान्दोग्य-श्रुति के अनुरोध से निश्चय करने पर 
तैत्तिरीय-भ्रुति में वर्णित उत्पत्तिवाले आकाश और वायुरूप धर्मीसूत पदार्थ ही 
के बाध की कल्पना करनी होगी । तैत्तिरीयःश्रुति के अनुरोध से निश्चय करने 
पर तो छान्दोग्य श्रुति में वणित उत्पत्तिवाले तेजरूप 'धर्मीभूत पदार्थ का बाघ 


नहीं होता, क्योंकि तेज की उत्पत्ति तैत्तिरीय-श्रुति में भी वणित है। किन्तु : 


उत्पद्यमान तेजोरूप पदार्थ में प्रतीयमान प्राथम्य-धमं का ही वाध करना होगा। 
बाघ -अगतिक गति है, इसलिये दुर्बल ग्राथम्य-ध्म ही के वाध की कल्पना 
करनी चाहिये । प्रबळ आकाश, वायुरूप धर्मी पदार्थ के वाध की कल्पना नहीं 
करनी चाहिये । किञ्च 'येनाऽश्रुतं श्रुतं भवति’ ( छा ६। १। ३ ) इस श्रुति 
में एक परमात्मा के ज्ञान से सब के ज्ञान की प्रतिज्ञा की है । आकाश और वायु 
के नित्यत्व होने पर तो वह परमात्मा के कायं नहीं हो सकते हें । इसलिये 
परमात्मा के ज्ञान से आकाश और वायु का ज्ञान नहीं हो सकता है । क्योंकि 
` झत्तिका के ज्ञान से उसके काये घट का यथार्थ ज्ञान हुआ करता है, पट का 
नहीं, इसलिये इस प्रतिज्ञा की हानि होगी। तथा च--आकाश आर वायु 
की परमात्मा से उत्पत्ति सिद्ध होती है यह चियदधिकरण में सिद्ध किया गया 
है। इस सिद्धान्त के अनुरोध से 'तत्तेजो$स॒जत' इस छान्दोग्य-श्रति का 
उस ब्रह्म ने आकाश और वायु की रचना करके तेज की रचना की, यह अर्थ 
पर्यंवसन्न होता है । इस श्रुति में पाँचों भूतों की उत्पत्ति कहकर उसके अनन्तर 
यह पढ़ा दै 'हन्ताहमिमाखिस्रो देवता अनेन जीवेनात्मनानुप्रविश्य नामख्पे 


व्याकरवाणि तासां त्रितं ब्रिद्वतमेकेकां करवाणि’ (छा० ६।३।३ ) सं | 
पाँच भूतो का प्रकरण है, उनमें से आकाश और वायु के त्याग मै कोई कारण 


नहीं है । इसलिये 'त्रि' शब्द अधिक संख्या के व्यवच्छेद के लिये नहीं कहा गया 


है, किन्तु पूवं तेल, अप्‌, अन्न, साक्षात्‌ शुत हें और तीनों रूपवान्‌ हैं, इसलिये | 


प्रधानता की विवक्षा से “त्रि? शब्द का उच्चारण है । इसलिये पञ्चमूतों में से 


तीन भूतों का एथकूकार करके अलुवादमात् श्रुति ने किया है । अन्य की निवृत्ति . 


में श्रुति का तात्पयं नहीं है । इस प्रकार पञ्चीकरण श्रुतिविरुद्ध नहीं है । 


१८ जिद | त्करण-श्रति Neth हेज, (पक्त इन०कदो। के मेळन के 


भाषाचुवादयुतः १६६ 


यहाँ पर "त्रिब्वतं त्रि०” इस श्रुति से तथा 'त्रिवृत्कुर्वत उपदेशात्‌? 
इस सूत्र से भी तीनों के ही मेलन की प्रतीतिं होने से कोई त्रिदृत्करण 
ही मानते हैं। उनका निराकरण बियदधिकरण-न्याय से किया गया है | 
देखिये--तैत्तिरीयक में 'तस्माद्वाः""` ` "`` इस श्रुति से छान्दोग्योपनिषद्‌ में 
तेज, जल और अन्न यद्यपि इन तीनों की सृष्टि का श्रवण है, तो भी 
दो का उपसंहार होता है । तेज के प्राथम्यरूप पदार्थ-धर्म की अपेक्षा 
आकाश और वायुरूप पदार्था के बलवान्‌ होने से एव छान्दोग्य में एक 
के ज्ञान से सवका ज्ञान होता है ऐसी प्रतिज्ञा. करने से अचेतन 
आकाश और वायु में ब्रह्मकार्यता अवश्य कहनी चाहिये । सृष्ट हुए 
पृथिवी, जळ, तेज, वायु, आकाश इन पाँचौं के मेलन होने पर भी 
समुदाय से एकदेश का पृथक्‌ करके अनुवाद करने से त्रिबृत्करण-श्रुति 
की उपपत्ति हो जाती है । तीनों का ही मेलन होता है ऐसी कल्पना 
करने पर तो वाक्य-भेद-प्रसङ्ग हो जायगा । 

त्रिवत्कुर्वत उपदेशात्‌' (ब० सू० २।४।२०) इति 
सत्र त्वलुवादत्वान्न पञ्चीकरणं न्यायसिद्धं वाधितुञ्चुत्सहते । मेलन- 
प्रतीतिथ शरीरादौ पञ्चानामविशिष्टेव । पञ्चीकृतपञ्चमहाभूता- 
नीति च भाष्यकारवचनम्‌। तस्मादलमनेनानात्मचिन्तनेनेति दिक्‌। ` 


'त्रिद्ृत्कुर्वत०' यह सूत्र अनुवाद होने से न्यायसिद्ध पञ्चीकरण का 


प्रतिपादन में तात्पयं समझकर विधिसुख से प्रदृत्ति का स्वीकार करना चाहिये, 
अथवा आकाश और वायु इन दोनों के मेलन के निषेध में तात्पयं समझकर 
निपेधसुख से प्रवृत्ति का स्वीकार करना चाहिये, अथवा दोनों में तात्पयं 
समरकर:दोनों प्रकार से प्रवृत्ति का स्वीकार करना चाहिये ? प्रथम पक्ष सें 
तीनों के मेलन का कथन करने पर भी इतरों के निषेध के अभाव से पञ्जीकरण 
का निपेध नहीं होता है, क्योंकि देवदत्त वहाँ है--ऐसा कथन करने पर यज्ञदत्त 
नहीं है यह निषेध नहीं प्रतीत होता है। द्वितीय पक्ष तो सम्भव नहीं, क्योंकि 
अन्य प्रमाण से सेळन की प्राप्ति नहीं है । इसलिये प्रतियोगी के ज्ञान के बिना 
निषेध की उपपत्ति नहीं है, तृतीय पक्ष में स्पष्ट वाक्य-भेद है--यह भाव है। 


१ संज्ञामूत्तिक्ल्सिस्तु इस सूत्र का त्रिवृत्करण के प्रतिपादन में तात्पये 


(५-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 
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बाध करने में असमर्थ है । शरीर आदि में पाँचों की मेळेन-प्रतीति 
समान ही है । पश्नीकृत पञ्चमहाभूत यह भाष्यकार का वचन भी 
है । इसलिये इस अनात्मचिन्तन की यहाँ कोई आवश्यकता नहीं । 


तानि च पञ्चीकृतानि पश्चसहाभूतानि सूत्ताख्यानि 
मिंठित्वैकं कार्यमिन्द्रियाणामधिष्ठान॑ भोगायतनसुत्पाद्‌यन्ति | 
तदेव शरीरमित्युच्यते । तत्र सच्चप्रधान दबशरारस्‌ । रजःश्रधानं 
मतुष्यशरीरम्‌ । तमःग्रथान तिर्यगादिस्थावरान्तशरीरस्‌ । तस्य 
च शरीरस्य पाञ्चभोतिकत्वेऽपि चित्ररूपस्यव क्कचि न्यूनाधिक - 
भावो भूतानां न विरुध्यते । एवं विषया आपि पश्चीकृतेकेकभूत- |. 
जन्याश्रेतुर्दशभुवनाख्या ऊध्वेमध्याधोभावेन सत्तरजस्तमो5श- 


'नहीं किन्तु नामरूप व्याकरण इंश्वरकतृंक है--यह उस सूत्र का अर्थ है। वहाँ 
पर 'त्रिवृत्कुवतः शब्द से ईश्वर का निर्देश किया है, इसलिये त्रिवृत्कुबंत 

` (परमेश्वर) से नामरूप की सृष्टि है--यह सूत्र का तात्पयं है। इसलिये यह 
सूत्र त्रिवृष्करण में प्रमाण नहीं है । 

१ यद्यपि मूत्तिमान्‌ शरीरों में और आन्रफलादि में आकाश, वायु के 
नीरूप होने से प्रत्यक्ष के अभाव से उन दोनों का मेलन है अथवा मेलन 
नहीं है ? यह निश्चय नहीं हो सकता, तथापि सूत्तिमान्‌ पदार्थों में स्पश और 
शब्द की उपलब्धि होने से शब्द और स्पशं के द्वारा आकाश और वायु की 
प्रतीति होती ही है--यह भाव है । | 


२ पञ्चीकरणनामक अन्थ में भाष्यकार ने यह कहा है । 


३ यहाँ पञ्चीकरण में एक का अर्द्धाश इतरों का अष्टमांश ऐसा कोई 
नियम नहीं, पञ्चभूतों की समता का भी निश्चय नहीं । किन्तु प्रतीति के अनुसार 
पक्चीकृत पञ्चभूता के भागों की कल्पना करनी चाहिये । भूळोकस्थ प्राणियों के 
शरीर में एय्वी-अंश अधिक है । अन्य अंश अल्प हैं, मत्स्यादि जलचर ग्राणियोंके 
शरीर में भी शश्वी-अंश अधिक है। वरुणलोकस्थ प्राणियों के शरीर मेँ 
तो जढ-अंश अधिक है, अन्य अंश स्वदप हैं । इसी प्रकार आदिस्यलोक में भी 
समकना चाहिये । 

४ मध्य में भूलोक रजोंशप्रधान है, अधः तर्मोंशप्रधान 
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प्रधाना घटादयश् | एतच सर्वे ब्रह्माण्डाख्यं विराडिति मूत्तीमिति 
चोच्यते | अयमोपनिषदः सृष्टिक्रमः । 

मूर्त नामक वे पाँच पञ्चीकृत महाभूत मिलकर इन्द्रियों के अधिष्ठान 
भोगों के आस्पद एक कार्य को उत्पन्न करते हैं | उसी को शरीर कहते 
हैं । रारीरों मं सत्त्वयुणप्रधान देवताओं का शरीर है, रजोगुणप्रधान 
मनुष्यों का शरीर है और पञ्॒-पक्षियों से लेकर वृक्षपर्यन्तों का शरीर 
तमोशुणप्रधान है । वह शरीर यद्यपि पञ्चमहाभूत का बना है, तथापिं 
चित्ररूप की तरह उसमें कहीं भूतों का न्यूनाधिक माव हो जाय तो 
कोई विरोध नहीं है । इसी प्रकार सत्वगुणप्रधान होने से अर्द्ध-माग 
में, रजोगुणप्रधान होने से मध्यभाग में, तमोरुणप्रधान होने से 
अधोमाग में विद्यमान चौदह भुवन नामक विषय भी पञ्चीकृत एक-एक 
भूत से उत्पन्न हुए हैं | यह सारा ब्रह्माण्ड विराटू एवं मूर्त कहा जाता 
है । यह उपनिषदों में उक्त सृष्टि का क्रम है । 

एतद्विपरीतो ल्यक्रमः । मूतं पश्चीकृतपञ्चमहाभूत- 
त्कार्या्मर्क विराडाख्यं पृथिव्याद्येकेकथूतलयेनामूसै अपश्ची- 
कृतपञ्चमद्दाभूतातमके हिरण्यगर्भार्ये स्वैकारणे लीयते । स एव 

१ अच्याकृत से अमूतं उत्पन्न होता है, उससे मूते | इस प्रकार सुष्टिक्रम 
श्रौत है-यह अर्थ है । 

` २ ल्य=विनाश। उक्त लय दैनन्दिन, प्राकृत और आत्यन्तिक-भेद्‌ से 

सीन प्रकार का है । सकळ मूते पदार्थों का विनाश दैनन्दिन प्रलय है, सकळ 
अमूतं पदार्थो का विनाश प्राकृत प्रलय है एवं अब्याकृतसहित सकल पदार्थों का 
विनाश आत्यन्तिक प्रलय है । मूर्त, अमूत और अब्याङतरूपी अवस्थाविशेष के 
'भेद से दृश्य जड़-वर्ग तीन प्रकार का है, इसलिये उसका विनाश भी तीन 
अकार का है । ल्य का क्रम दो प्रकार का होता है। कार्य का किसी कारणान्तर 
से नाश होने पर उसका अपने कारण में लय देखा जाता है । जैसे दण्ड के 
आघात से घट का नाश होने पर घट का दत्तिका में लय होता है। कहीं 
कारण के नाश से काये का नाश देखा जाता है । जैसे तन्तुं के नाश से पट 
का नाश । तीन प्रकार के प्रल्यो में से दैनन्दिन और प्राकृत प्रलय सें आद्य क्रम 
है । आत्यन्तिक प्रलय में द्वितीय क्रम है--यह व्यवस्था है । 

३ मूतं-पदा्थों की अपने कारण अमूत हिरण्यगभे में सूचमरूप से स्थिति 
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च दैनन्दिनः ग्रसयः। अमूरं चाव्याङृते परमेश्वरोपाधो । 
अव्याकृतस्य त्वनादित्वेन कारणामावान्न लयः । स्वकारणे 
सक्ष्मरूपेणावस्थानं लय इति तहक्षणात्‌ । अयमेव आकृतः 
प्रलय; । ब्रह्मज्ञानादुच्छेदस्त्वात्यान्तकः प्रलय; ।स च कारणक्रमे- 
णेव । कारणोच्छेदादेव काय्योंच्छेदात्‌ । सर्वे च सृष्टिप्रलयादिक 
सम्सृ्टिग्रलयवदपारमार्थिकमपि वासनादाढयाद्‌ व्यवहारक्षम- 
मिति न मायिकत्वेऽपि तुच्छलप्रसज्ञ/ । यथा चंतत्तथा 
व्यक्तमाकरे । 


इससे बिपरीत लय-क्रम है । पञ्चीकृत पञ्चमहाभूत और उसका 
कामरूप विराट नामक मूर्त थिवी आदि प्रत्येक भूत केल्य से 
अपञ्चीकृत पञ्चमहाभूतरूप हिरण्यगर्भ नामक ( अमूत) अपने कारण में 
लीन हो जाता है । यही दैनन्दिन प्रळय है । अमूर्त परमेश्वर की 
उपाधिरूप अव्याकृत में लीन हो जाता है । अव्याकृत अनादि है, 


दैनन्दिन प्रलय है । यहाँ पर अमूतरूप हो सूचमरूप है। अमूतं-पदाथो की 
अपने कारण अव्याकृत में सूचमरूप से स्थिति प्राकृत प्रलय है। यहाँ पर अमूतं- 
पदार्थों के प्रकृति में जो संस्कार हैं, वही उनका सूचमरूप है। आत्यन्तिक प्रलय 
का तो यह लक्षण नहीं, क्योंकि वहाँ पर पहले मूलकारण “ही का नाश हो 7 
जाता है, इसलिये उससे उत्तरकाछ में नष्ट दोनेवाले काये की सूच्मरूप से _ 
कारण में स्थिति केसे हो सकती है ? किञ्च, आत्यन्तिक प्रलय का यही 


आत्यन्तिकत्व है, जो उसमें विनश्यमान पदाथौं के स्थूळ, सूचम और सूषमतर 
सभी रूपों का नाश हो जाता है । 


१ सत्यत्ववासनादाक्य से--यह अर्थ है । अपारमार्थिक पदार्थं दो प्रकार 
का है--तुच्छ और मायिक । शशविषाणादि असत्‌ तुच्छ हें । सत्‌-असत्‌ से 
विलक्षण शुक्तिरजतादि मायिक हैं। तुच्छ से व्यवहारसिद्धि भले ही न हो, पर मायिक 
से व्यवहार होता ही है । यद्यपि स्रगतृष्णाजळ से खानावगाहनादि-व्यवहार 
नहीं होता हे । तथापि पिपासा से उसमें प्रवृत्तिर्प व्यवहार तो होता ही है। 
सब पदार्थों से सब व्यवहार होते हैं, यह कोई नियम नहीं है, इसलिये अपारं 


मार्थिक पदार्थों से भी व्यवहारसिद्धि होती ही है। अतः जाग्रदादि अवस्था" 
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'' उसका कोई कारण नहीं है, अतः उसका ळय नहीं होता, क्योंकि 

| ल्य का लक्षण है सूक्ष्मरूप से अपने कारण में रहना । जिसका 
_ कारण ही कोई नहीं उसका ळय कैसे ? यह प्राकृत प्रलय है । ब्रह्म- 
ज्ञान से जो उच्छेद है, उसे आल्यन्तिक प्रलय कहते हैं | वह प्रलय 


कारण-क्रम से होता है, कारण के नाश होने से काथ का नाश हो 
जाता है । यद्यपि ये सभी सृष्टि, प्रळय आदि स्वप्न की सृष्टि एवं स्वप्न 


। के प्रख्य के समान अपारमार्थिक हैं, तो भी वासना की दृढता के 
कारण व्यवहार में समर्थ है, इसलिये मायापरिणाम होने पर भी तुच्छ 


नहीं है । यह बात भाष्यादि में स्पष्ट कही गयी है । 
एवं स्थिते जागरणादिव्यवस्थोच्यते । इन्द्रियवृत्तिकाली- 


———— 


१ शत्र आदि पाँच बाह्य इन्द्रियाँ एवं उनके वृत्तिरूपी व्यापार, जो कि 
अपने-अपने स्वरूप के उद्धाटनरूप हैं, मन को विपयदेश के प्रति गमन करने के लिए 
सार्ग-प्रदान करना ही उनका व्यापार है । वह व्यापार उनके स्वरूप के उद्घाटन 
होने पर ही हो सकता है, अन्यथा नहीं हो सकता । जैसे द्वारपाल से डार का 
उद्‌घाटन करने पर ही उस मागं से जनों का सञ्चार होता है, वैसे ही इन्द्रियों 
के द्वारोदूघाटन करने पर ही मन का विपयदेश में सञ्चार होता है । ताइश 
इन्द्रियव्यापारकाळीन जो अर्थोपलम्भ ( प्रत्यक्ष, अनुमिति आदि तत्तद्विषयाकार 
मनोवृत्ति) वह जाजत्‌-अवस्था है । प्रत्यक्ष में घटाद्याकार मनोवृत्ति इन्द्रिय- 
व्यापारकालीन भी होती है और इन्ब्रिय-व्यापार-जन्या भी होती हे । 
अनुमिति आदि में तो अग्न्याकार मनोवृत्ति इन्द्रिय-ब्यापार-कालीना है ही, 
इन्द्रिय-व्यापार-जन्या न हो, यह विषय अन्य है । इसी लिये इन्द्रिय-ब्यापार-जन्या 
नहीं कहा, किन्तु इन्ट्रिय-च्यापार-कालीना कहा है । अनुमिति आदि सें अर्न्यादि 
ज्ञान क्षण में भी इन्ट्रियाँ मन को सागंप्रदान करने के लिए उन्सुख हैं ही। उस 
क्षण में उस मागे से मन नहीं जाता है, यह विषय अन्य है। एतावता उस काळ में 
इन्द्रिय-व्यापार नहीं है, यह नहीं कह सकते, क्योंकि इन्द्रियों का स्वरूपोदूघारन 
है ही । जैसे जनसज्ञरण-मार्ग और रेल का मागे जहाँ पर एक होता है, चहँ 
पर जनसञ्चरण-मागं के द्वार को बन्द करने के लिये नियुक्त पुरुष रेल के 
आगमन के समय द्वार बन्द करके रेल के आगमन की प्रतीक्षा करता है। 
रेल तो चणमात्र में निकल जाती है, एतावता पुरुष का व्यापार क्षणमात्र ही है, 
यह नहीं । वैसे ही अनुमित्यादि स्थळ में मन विपयप्रदेश सें न जाय, यह विषय 
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नोऽथोपलम्भो जागरणम्‌ । तत्र ूत्तं विराडाख्यं सों गरत्यक्षा- "शु 
दिग्रमाणषद्केन व्यवहियमाणत्वाद्‌ व्यावहारिक विश्‍वाख्यंन 

जीवेनोपशुञ्यते । सच देहेन्द्रियादिषु प्रवेशाद्‌ व्यापकत्वाद्वां 
विश्‍व इत्युच्यते | विशब्रवेशने विष्छ व्याप्ताविति च स्मरणात्‌ |. 
अ. यद्यपि बिसेन अमूत्तेमव्याकृतं चालुमानादिनाऽलुभूयते _ 
तथापि व्यावहारिक सर्व विश्वेनेन ज्ञायत इति नियमात्स्थूल- | 
शरीरोपाध्यभिमानित्वाच न तस्यावस्थान्तरव्यापकस्वस्‌ । | 
शुक्तिरजतादिज्ञानानामप्नामाणिकत्वात्तद्विषयस्याव्याबहारिकत्वे- | 
5पीन्द्रियव्यापारकालीनत्वाज्जागरणत्वोपपत्तिः । ज्ञानोत्प- 


त्त्यादिप्रक्रिया चाधस्तादुक्तेव । 


ws 
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अन्य है । इन्द्रियों ने तो द्वारोदघाटन कर ही दिया है) स्वम में इन्द्रियाँ 
मार्ग-प्रदान के उन्मुख नहीं रहती हैं, उस समय मन स्वतन्त्रता से विचरता है। 


१ प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति और अलुपलब्धि ये छः प्रमाण 
हैं, इनका स्वरूप और उदाहरण वेदान्त-परिभापा में देखना चाहिये । 


२ स्थूळ पदार्थों को देखकर उनके कारणरूप अब्याकृत सूचम-पदाथ और 
उनके कारण अव्याकृत-पदार्थ जाग्रत.अवस्था में विश्वसंज्ञक जीव से अनुमान _ 
और शब्द्प्रमाणं द्वारा जाने जा सकते हैं। और वे ही पदार्थ स्वप्नावस्था और . 
सुष॒सि-अवस्था में विद्यमान हैं, इसलिये उन अवस्थाओं में भी तादश पदाथ | 
साक्षात्कतृ स्वरूप से विश्व का सम्बन्ध है, वेसे ही जाग्रत-अवस्था में अधिक | 
कम्चुक का प्रवेश होने पर भी अन्तर्गत कन्चुक का त्याग नहीं है, इसलिये | 

` सूचम उपाधि और अव्याकृत उपाधि भी जाम्रत्‌-अवस्था में विद्यमान ही हैं। | 
इसलिये जाग्रत्‌-अवस्था में भी जीव को तैजसत्व ओर प्राज्ञत्व है ही। इसलिये । 
तेजस और प्राज्ञ को भी जाग्रत-अवस्था में व्यावहारिक पदार्थो का ज्ञात मी | 
होता है । इस दशा में विश्व, तेजस और प्राज्ञ इन तीनों में से प्र्येक | 
अवस्थात्रयन्यापकता प्राप्त होती है यह प्रश्न कर्ता का आशय है । सर | 
करते हँ “तथापि' ग्रन्थ से । क उ 


| 
` ३ स्थूलोपाध्यभिमानिभ्वरूप से व्यावहारिक पदार्थों का ज्ञान होता ह | 

, यह अर्थ है। इस प्रकार जाग्रत-अवस्था में जीव को सूचम उपाधि के ४. 
यद्यपि तैजसूल दै. परन्तु ,तैजसवहुप से बह प्रमाता वसे दी. 


(011. 9 हे षि 
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: ऐसी स्थिति होने पर जागरणादि व्यवस्था कही जाती है । 
इन्द्रियों की बृत्ति के समय हुआ जो पदार्थ-ज्ञान उसे जागरण कहते 
हैं । जागरण में बिराट्‌ नामक मूर्त भोग्य का प्रत्यक्ष आदि प्रमाणषट्क से 
व्यवहार किया जाता है, इसलिये वह व्यावहारिक है । और विश्व नामक 


` जीव से वह भोगा जाता है । देह-इन्द्रियादि में प्रवेश .करने से अथवा 


व्याप्त करने से वह विश्व कहलाता है, क्योंकि विंश प्रवेशने, विष्ट 
व्याप्तौ यह स्मृति है। यद्यपि विश्व अनुमान आदि से अमूर्त और 
अव्याकृत का भी अनुभव करता है तो भी व्यावहारिक सारे जगत्‌ को 


` विश्‍व ही जानता है इस नियम से और स्थूळ शरीररूप उपाधि का 


` अभिमानी होने से उसको स्वभ-सुषुपिरूप अन्य अवस्थाओं की 


पा 


व्यापकता नहीं हे । शुक्ति में रजतज्ञान आदि अग्रामाणिक हैं, इसलिये 
उस ज्ञान का विषय शुक्ति और रजत यद्यपि अव्यावहारिक हैं, तथापि 
इन्द्रियां की वृत्ति के समय उत्पन्न होने से उसमें जागरणत्व की 
उपपत्ति हो जाती है । ज्ञान की उत्पत्ति-प्रक्रिया पहिले कह चुके हैं । 


एवं जाग्रद्धोगजनककमेक्षये स्वाप्रमोगजनककर्मादये च 
सति निद्राख्यया तामस्या वृत्त्या स्थूलदेहाभिमाने दूरीकृते 


अवस्था में अव्याकृत उपाधि के होने से जीव को यद्यपि प्राज्ञत्व है, तथापि 
वह प्राज्ञत्वरूप से प्रमाता नहीं किन्तु विश्वरूप से प्रमाता है। इसी प्रकार स्वझ- 
अवस्था में भो अव्याकृत उपाधि के होने.से यद्यपि जीव को ग्राज्ञत्व है, परन्तु 
प्राज्ञत्वरूप से वह ज्ञाता नहीं, किन्तु तैजसस्वरूप से ही ज्ञाता है । सुयुसि- 
अवस्था में तो सूचम उपाधि के त्याग से जीव को तेजसत्व है ही नहीं, इसलिये 
तैजसस्वरूप से ज्ञातुस्व की शङ्गा ही नहीं है। सुयुसि और स्वम् इन दोनों अवस्थाओं 
में भी स्थूळ उपाधि के त्याग से जीव को विश्वत्व ही नहीं है, इसलिये विश्वत्व- 
रूप से ज्ञातृत्व की शङ्का नहीं है। भाव यह है कि जाग्रत-अवस्था में जीव को 
यद्यपि विश्वस् की तरह तेजसत्व और प्राज्ञत्व है, तथापि उनका अस्तित्वमात्र 
है, उस रूप से प्रमातृत्व नहीं है, वैसे ही स्वप्न मै जीव को तैजसत्व की तरह 
ज्ञत्व भी है, किन्तु उसका अख्तित्वमान्न है । प्राज्ञस्वरूप से ज्ञातृस्व नहीं है; 
विश्वस्व का तो स्वम में अस्तित्वमान्न भी नहीं है, सुपु प्ति-अवस्था में तो प्राज्ञत्व 
का ही अस्तित्व है और उसी रूप से जीव को सुपुसि सें प्रमातृत्व है । 
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सर्वेन्द्रियेषु देवताबुग्रहामावाद्‌ निर्व्यापारतया लीनेषु बिश्वो 
लीन इत्युच्यते तदा च स्वभावस्था | वचान्त,करणगतवासनार.. 
मित्त इन्द्रयवृत््यमावकालीनोऽर्थोपरम्भः स्वप्न | | 
इस प्रकार जाग्रदवस्था भें भोग उत्पन्न करानेवाळे कर्मा के क्षा 

होने पर स्वप्नावस्था में भोग करानेवाले कर्मों के उदय होने पर निद्रः ' ` 
नाम तामसी इत्ति से स्थूळ देह के अभिमान के दूर होने पर ततूत्त | 

इन्द्रियों के देवताओं का अलुग्रह न होने से इन्द्रियों के नि््यौफ़ | 
होकर ढीन हो जाने पर विश्व भी लीन हो जाता है यह कहा जात 

है, तब स्वप्नावस्था होती है। अन्तःकरणगत वासनाएँ ही जिसकी निमि | 2 

हैं, और इन्द्रियो की बृत्ति के अभावकाळ में होनेवाळा जो विषये ब्र | - 
ज्ञान, उसे स्वप्न कहते हैं । | 


तत्र मन एव गजतुरगाद्याकारेण विवतते अविद्यावृत्त्या ३. 

>. ०००० ~ क्तिरजतादिव स्वग्नाद््ो | 

ज्ञायत इति केचित्‌ । अविद्यैव शुक्तिरजतादिवत्‌ स्वमा 
कारेण परिणमते ज्ञायते चाविद्याबच्येत्यन्ये | कः पक्ष; श्रेयार्‌। 


१९ कमंपद कमंजन्य अदृष्टपरक है, क्योंकि कम॑ अदृष्ट को उत्पन्न कणे | 
उसके द्वारा इस जन्म में अथवा जन्मान्तर में भोग देता है | अदृष्ट काग | 
स्वश्ञकाल में सवंथा क्षय नहीं होता, क्योंकि स्वप्त के अनन्तर फिर जाग्रत्‌ होरे | 
पर भोग देखा जाता है, किन्तु पहरेदार की तरह कुछ समय तक अपने व्यापा | 


से विराम होता हे । इसी को अदृष्टक्षय कहते हैं । 


२ आदित्य आदि देवता जीवों के सुख-दुःख के भोग के लिये शरीरस | 

` इन्द्रियों को सहायता देते हैं.। स्वप्त-अवस्था में स्थूल देह का अभिमान नष्ट हे 
जाने से देवता इन्द्रियों को सहायता नहीं देते हें | इस अवस्था में इखिगँँ 
तौ रहती हैं पर केवळ रथ से वियुक्त किये हुए अश्धो की तरह निर्व्यापार होती |. 

हं । इसलिये लोन कही जाती हें । जीव भी उस अवस्था में स्थूलवेहपर्यत 

अवेश और व्यासि के अभाव से विश्वसंज्ञा को नहीं प्रात होता है। इस अभि | 


से स्वस में विश्व लीन हो जाता है, यह कहा जाता है । स्वाभ-पदार्थो के ससी | 
का मतभेद से निरूपण करते हैं । | 


३ जाग्नत्‌-अवस्था में च्या जाताच _ 
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उत्तरः । अविद्याया एव सर्वत्राप्यर्था ध्यासज्ञानाध्यासोपादानत्वेन 
करिपतत्वात्‌ । मनोगतवासनानिमित्तत्वेन क्कचिन्मनःपरिणांम- 
त्वव्यपदेशात्‌ । 
` आकार को अहण करता है “इद रजतम्‌? इस प्रातिभासिक रजत-ज्ञान-काल में 
तो अविद्या ही रज्ञताकार के सदृश आकार को ग्रहण करती है, मन नहीं । 
` उसी तरह स्वाम पदार्थाकार-सददा आकार को श्रविद्या दी ग्रहण करती है, मन 
` नहीं । इस अथ में तो बिवाद नहीं है । किन्तु वे स्वाझ पदार्थ किस प्रकार उत्पन्न 
हुए? इस विषय में दो मत हैं--'अविद्या के सहकार से केवळ मन ही ने स्वाम 
, पदार्थो की कल्पना की है, स्वाझ पदार्थ किसी के परिणाम नहीं हैं? यह एक 
. पक्ष है । 'जागृति में जैसे शुक्तिरजत-स्थल में शुक्ति को अधिष्ठान करके अविद्या 
. रजताकार से परिणत होती है, वैसे ही स्वम में चैतन्य को अधिष्ठान करके 
अविद्या ही गजादि विपयाकार से परिणत होती है? यह द्वितीय पक्ष है । भाव 
यह है कि (१) पारमार्थिक, ( २ ) व्यावहारिक, ( ३ ) प्रातिभासिक, (४) बौद्ध 
इस प्रकार से पदार्थ चार प्रकार के हें । उनमें से प्रथम परमात्मा है । यह 
न किसी का विवतं है, न किसी का परिणाम । इसी लिये सत्य है, अन्य तीन 
अनुत हैं, द्वितीय भूतभौतिक प्रपञ्च है-यह आत्मा का विवर्त और मूलाविद्या 
का परिणाम है। तृतीय रज्जु, सपे आदि हैं--ये रज्ज्वादि के विवत अथवा रज्ज्वादि 
के अन्तर्गत चेतन के विवर्त और तूळाविद्या के परिणाम हैं । चतुर्थ शश- 
शङ्ग आदि हैं---ये मन के विवते अथवा मन के अन्तर्गत चेतन के विव हें। 
किसी के भी परिणाम नहीं हैं। प्रकृत में स्वाझ गजादि पदार्थ उक्त चतुष्टय 
के मध्य में चतुर्थ हे--यह प्रथम पक्ष है। द्वितीय पक्ष में तो उक्त चतुष्टय के 
मध्य में तृतीय हैं और यही पत्त युक्त है, क्योंकि अद्गौत वेदान्तियो के दशन में 
जो-जो परिणाम होता है, वह किसी का विवर्त भो हुआ ही करता है। इस 
प्रकार परिणाम विवते का व्याप्य है। वैसे ही जो-जो विवत होता है, वह 
मूछाविद्या अथवा तूछाविद्या का परिणाम होता है। इस प्रकार विवर परिणाम 
- का व्याप्य है--यह नियम है, क्योंकि परिणामत्व और विवव दोनों धमे सम- 
नियत हैं, इसलिये स्वाम गजादि पदार्थ किसी के परिणाम नहीं यह मत 
' युक्त नहीं है। 
१ शुक्ति में मिथ्याभूत रजत का अध्यास अर्थाध्यास हे । 
में अधिष्ठित है और अविद्या का परिणाम है, इसलिये व्ह भतती य 
है । क्योंकि रजत वहाँ है ही नहीं। अथे (रजतादि ) के अध्यास (आरोप ) 
को अर्थाध्यास कहते हैं। वहीं पर मिथ्याभूत रजतज्ञान का अन्तःकरण में 
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स्वप्न. में मन ही गज, तुरग आदि के आकार में पक 
होता है और अविद्या की इत्ति से जाना जाता है ऐसा कोरक . 
कहते हैं । दूसरे कहते हैं अविद्या ही झुक्ति-रजतादि के समान स्वाद 

पदार्थों के आकार में परिणत होती हे । अविद्या की चृतति से हीन ' 
अभ ज्ञात होता दै । इन दोनों पक्षों में कौन पक्ष श्रेष्ठ दै ! उत्त." 
पदाथीष्यास एवं ज्ञानाच्यास के उपादानरूप से सर्वत्र अविद्या ही क्य 
है । कहीं पर मनोगत वासना स्वाझ पदार्थों की निमित्त हे । सन्नि | 


स्वाप्त पदार्थों को कहीं पर मन का परिणाम कहा गया है। 
नंतु मनसस्तदा इडयाकारपरिणासानभ्युपगमे द्रूत 


जाउ ज्ञानाध्यास कहा जाता है। यह ज्ञान अविद्या का परिणाम है शेर द 
अन्तःकरण इसका अधिष्ठान है। यह ज्ञान व्यावहारिक अन्तःकरण प. 
परिणामरूप नहीं है, क्योंकि व्यावहारिक रजत वहाँ है दी नहीं । इसलि 
इजताकार-सदुश आकारवाली व्यावहारिक मनोदृत्ति का वहाँ असम्भव \ 
ज्ञान ( विपयाकार-सहशाकाररूप वृत्ति) का अध्यास ( आरोप ) ज्ञानाणा 
हा जाता है । इस प्रकार अध्यासमात्र के प्रति अविद्या उपादान कात 
सिद्ध होती है, इसलिये स्वप्न में भी ज्ञानाध्यास की तरह अर्थाष्यास र 
अविद्या ही का परिणाम है--यह सिद्ध होता है । | 


._१ भाव यह है--जाम्रत-अवस्था में घटादि-ज्ञानकाऊ में मन की सएष 

. ही से ज्ञान की उत्पत्ति होती है, इसलिये जाग्रत्‌-अवस्था में आत्मा कार. 
ज्योतिष्ट सिद्ध नहीं होता है, क्योंकि स्व से प्रकाशमान होना ही स्वयंस्योरि। | 
शुक्तिरतादिःज्ञान में भी स्वयंज्योतिष्ठ की सिद्धि नहीं होती, क्योंकि ४ 
अवस्था में यद्यपि मनोवृत्ति का अभाव है, तथापि अविद्याबृत्ति का या 
अङ्गीकार है और वह अविद्या की वृत्ति मन के संस्कारों की सहायता से अ 
इदमाकार मनोवृत्ति की सहायता से उत्पन्न होती है, इसलिये अमस्थल ई 1 
सन में ज्ञान की करणता है, स्वावस्था में तो 'अत्राऽयं पुरुषः स्वयंज्योतिम | 
(ब ४।३।३) इस श्रुति से स्वप्तकाल में आत्मा स्वयंज्योति कहा ब 
है । स्व में मन ही गज, तुरग आदि के आकार में परिणत होता है। इसलिये 
का इर्यकोटि में प्रवेश होने से दृश्यत्वरूप ही से मन का i 
इशिकरणतारूप से उपयोग नहीं, इसलिये आत्मा का स्वर्यज्योति , 
होता है, इसी लिये स्वप्न के गज, अश्व आदि-विपय साक्तिभास्य कहे ॥ है । 

'परन्ल- अब्िगा, ही. तिर बताबिरुष यरु, स्वास्यनादिख्प में ' 


क वट वर 


म 
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सम्भवेन आत्मनः स्वयंज्योतिष्ठासिद्धिरिति चेत्‌ , न । बॅहिरिन्द्रिय- 
बृ्यमावेन तदानीं मनसोःग्राहकत्वात्‌ । तत्सहकारेणेव तस्य 
.ग्राहकत्वनियमात्‌ । सवृत्तिकान्तःकरणावच्छिन्नस्येव चैतन्यस्य 
प्रभावृत्वनियमात्‌ तदाउन्तःकरणसच्त्वेडपि प्रमात्रभावः । 


शङ्का-यदि मन स्वप्न में दृश्य पदार्थों के आकार में परिणत नहीं 
होता, ऐसा स्वीकार करो, तो स्व में मन के द्रष्टा होने से आत्मा में 
स्वयंज्योतिष्ट की असिद्धि हो जायगी | 


समाधान-यह बात नहीं है। बाह्मय-इन्द्रियों की वृत्तियो के 
` अभाव से मन की ग्राहकता (द्रष्टृता ) नहीं हो सकती, क्योंकि बाह्य- 
इन्द्रियों की सहायता से ही मन ग्राहक होता है-ऐसा नियम है । 
चृत्तिसहित अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य ही प्रमाता होता है-यह भी 
नियम है । अत एवं यद्यपि स्वावस्था में अन्तःकरण विद्यमान है, तथापि 
वृत्ति के अभाव से उसमें प्रमातृत्व का अभाव है । 


होती है, इस द्वितीय मत में मन का दृश्यकोटि म॑ प्रवेश नहीं है, इसलिये 
शुक्ति-रजतादि-ज्ञान की तरह स्वप्त-अवस्था में भी मन का उपयोग मानना 


होगा। इसलिये स्वप्त-अवस्था में इस मत में आत्मा स्वयंज्योति सिद्ध 
नहीं होता है । 


... वृत्ति के अभाव से उस समय मन में प्रमातृत्व का सम्भव नहीं है, 
इसछिये स्वा प्रपञ्च प्रमातृत्वभारय नहीं, किन्तु अविद्यावृत्ति के सहकार से . 
साच्तिभास्य है । 'इद्‌ं रजतम्‌? इत्यादि त्रमस्थळ में रजताँश भी अविद्यावृत्ति के 


, सहकार से सात्तिभासय ही है। इदमंश में मनोजृत्ति की अपेक्षा है, इसलिये 
` इदमंश प्रमातृभाख है । 


२ प्रमातृत्व का अर्थ हे--आहकत्व । अन्तःकरणा वच्छिन्न जीव 
अन्तःकरणरूपोपाधिसहित चैतन्य उस समय आहक नहीं है, किन्तु उ 
के सन्निहित केवल चिन्मात्र साक्षी ही आहक है । यह भाव है--इस प्रकार 
स्वाम पदार्थों का परिणामी उपादान कारण अविद्या ही है, यह निश्चय करके 
अब उनके विवर्तोपादान-कारण का प्रशपूर्वक निरूपण करते हैं। 
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किंमधिष्ठानं स्वभाध्यासस्य । मनोथ्वच्छिन्न॑ जीवच 
मित्येके । मुंळाज्ञानावच्छिचे बरह्मचैतन्यमित्यपरे । किं श्रेय! |. 
मतभेदेनोभयमपि । तथा हि- जाग्रद्गोधेन स्वभभ्रमनिवृत्त्य्यू, 
गमादचिष्ठानज्ञानादेव च भ्रमनिददत्तेनेद्मचेतन्यस्य चाघिप्ठानते 
संसारदशायां तद्भानाभावाद्‌ ज्ञाने वा सर्वद्वेतनिवृत्तेने जागव 


१ मन में प्रतिविम्बित चैतन्य जीवचैतन्य है, वही स्वाझ पदाथों न्न. 
अधिष्टान है । जैसे जाम्रत्‌-अवस्था में जीव, शुक्तिरूप अधिष्ठान में अविद्या हे 
परिणामभूत रजत की कल्पना करता है, वैसे ही स्वप्न में जीव स्व (जीव); 
ही अविद्या-परिणामभूत स्वाम पदार्थों की कल्पना करता है । जिस जीवे 
जिन पदार्थों की कल्पना की है, उसी को उन पदार्थों को ज्ञान होता है; अन, 
जीवों को उनका ज्ञान नहीं होता है, क्योंकि अन्य जीवों ने उनकी कल्प 
नहीं की है । इसलिये स्वा पदार्थ सर्वजीवसाधारण नहीं होते, जैसे शुक्ति र| 
रजत शन्त पुरुष ही को दीखता हे, अन्य पुरुषों को नहीं दीखता, इसबि | 
शुक्ति में रजत ज्ञान असाधारण है, वसे ही स्वाम पदार्थं भी असाधारण ही होतेहँ। | 

२ यद्यपि शुद्ध ब्रह्म अध्यास का अधिष्ठान नहीं हो सकता, तथापि अगा | 
अध्यासरूप मूरूज्ञान से अवच्छिन्न होकर अशुद्ध की तरह होता हुआ स्वा, 
पदार्थों फा अधिष्ठान हो सकता है। अब द्वितीय पक्ष में दूषण का उद्ना 
करके प्रथम पक्त का उपपादन करते हैं--'तथाहि? इत्यादि 'न कोपि दोप 
(ए० १८३ पं० ७ ) एतत्प्यन्त ग्रन्थ से । है 


जाम्रत्‌-अवस्था में जायमान ज्ञान से स्वाझ पदार्थाध्यास निवृत्त होता र । 

यह सय पुरुषों के अनुभव से सिद्ध है और अध्यास की निवृत्ति अधिष्ठान १ | 

` विशेषरुप से जायमान यथार्थ ज्ञान से हुआ करती है। जैसे रजताध्यस े : 

अधिष्ठानभूत शुक्ति के शुक्तित्व विशेषरूप से यथार्थ ज्ञान होने पर रजताध्या/ 

की निवृत्ति होती है। ऐसी दशा में मूछाज्ञानावस्छित्त ब्रह्मचैतन्य हे 

स्वमाध्यास का अधिष्ठान मानोगे, तो जाअत्‌-अवस्था में उस ब्रह्मरूप अधिए | 
का यथार्थ ज्ञान अवश्य मानना चाहिये । और वह यथार्थ ज्ञान जबतक संस | 


2 नहीं सकता, इसलिये जीव को प्रतिदिन | 
स्वप्रश्नम को निवृत्ति का अनुभव होता ट्‌ ८ i 
की निवृत्ति ही से जाभत्‌-अवस्था है, वह अनुपपन्न होगा । यदि स्वरी 


८ में ब्रह्म के यथार्थ ज्ञान की सत्ता का सवी 
करो, तो जज दैत की निवृत्ति हो जानी चाहिये, क्योंकि जाअत-अवस्था न 
CC-0. समख ही हवत अध्यासमूल oll की दै स न्रभअसात्नद्रेत की उपि 
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त्स्वभनिव्ृत्तिः स्यात्‌ । 'स हि कत्ता’ ( वृ० ४। २ 1१० ) इति 
जीवकर्तत्वश्रतरोकाशादि प्रपश्चववत्सवेसाधारणत्वापत्तेश्र न 
सूलाज्ञानावच्छित्न ब्रह्मचेतन्यमधिष्ठानम्‌ । 

स्वम के पदार्थों के अधिष्ठान कौन हैं £ कोई कहते दैं-- 


के लिये जाग्रव-अवस्था में मुलाज्ञानावच्छिन्न ब्रह्म का यथार्थ ज्ञान नहीं होता 
है-यह स्वीकार करना चाहिये । इसलिये जाग्रदवस्था में व्यावहारिक प्रपश्च-अ्रम 
की अनिवृत्ति की तरह स्वझभ्नम की भी अनिवृत्ति का प्रसङ्ग है, इसलिये 
मनोवच्छिन्न जीवचेतन्य ही स्वझाध्यास का अधिष्ठान है-यह अवश्य अङ्गीकार 
करना चाहिये । उस अधिष्ठान जीव का जाग्रत्‌-अवस्था के प्रारम्भ क्षण ही में 
'अहसस्सि' ( में हूँ) इत्याकारक यथार्थ ज्ञान उत्पन्न होता है । उससे स्वझभ्रम 
की निवृत्ति होती हे । 'स हि कत्ता? इस श्रुति में भी 'स? शब्द से प्रकरणस्थ 
जीव का ग्रहण है । स्वम में जाग्रत्‌ के सदृश रथ, अश्‍व आदि नहीं होते हैं, 
तथापि वासनामय उन पदार्थों को जीव उस काल में उत्पन्न करता है, क्योंकि 
जीव उनका कर्ता है--यह श्रुति का अर्थ है । 


शङ्का -इस श्रुति से जीव में कतृत्वमात्र प्रतीत होता है, अधिष्ठानत्व 


प्रतीत नहीं होता । ऐसी दशा में मूलाज्ञानावच्दिन्न ब्रह्मचैतन्य के अधिष्ठान होने 
पर भी इस श्रुति का विरोध नहीं हे । 


उत्तर--मूछाज्ञानावच्दिन्न ब्रह्मचैतन्य के अधिष्ठान होने पर उसके 
अज्ञानी जीव में कतृत्व का सम्भव नहीं, क्योंकि मूलाज्ञानावच्छिन्न ब्रह्मचैतन्य 
ही इश्वर है । यद्यपि अनुमान और शढद्‌ से ईश्वर का ज्ञान जीव को हो सकता 
है, तथापि वह परोक्ष है, प्रत्यक्ष नहीं है । और अम-अत्यक्ष में अधिष्ठान के प्रत्यक्ष 
की अपेक्षा हे । ऐसी दशा में मळाज्ञानावच्छिक्न ब्रह्मचैतन्य इश्वर ही यदि 
स्वस का अधिष्ठान हो, तो स्त्रम-पदा्थ कतृ'त्व ईश्वर ही में मानना होगा, इसलिये 
जीव कतृ त्व-प्रतिपादक श्रुति का विरोध है। जीव को अधिष्ठान मानने पर 
: तो स्व को स्व प्रत्यक्ष है ही, इसलिये जीव के कतृ'त्व की उपपत्ति होती है । जैसे 
छ॒क्ति-रजत-श्रम-काळ में शुक्ति का सामान्यरूप ( इदुंत्व अथवा चाकचिक्य ) से 
ज्ञान होता है । अमनिवृत्तिकाल सें तो विशेषरूप शुक्तित्व से शुक्ति का ज्ञान 
होता है, वैसे ही जीव को स्वप्न-अवस्था में स्व का सामान्य ज्ञान होता है 
जाम्रत्‌काळ में तो विशेपरूप ( मनोवच्छिज्ञत्व ) से ज्ञान होता है । 
१ जैसे आकाशादि-प्रपश्न ईश्वराधिष्ठानक और इंश्वर-कतृ'क 
चह एक ही सकल जीव साधारणक है । इसी लिये जो ही नर न रक 
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अन्तःकरणावच्छिन्न जीवचैतन्य स्वाम पदार्थों का. अधिष्ठान है | दशे 
लोग कहते हैं--मूलाज्ञान से अवच्छिन्न ब्रह्म-चैतन्य स्वप्न का अधिर 
है । इनमें कौन पक्ष श्रेष्ठ है ? मतभेद से दोनों ही श्रेष्ठ हैं । जागू, | 
ज्ञान से स्वप्न के श्रम की निवृत्ति का अङ्गीकार है । अधिष्ठान जञा |. 
होने पर ही भ्रम की निवृत्ति होती है । ऐसी स्थिति में यदि त्रह्म-वैत | 
को ही अधिष्ठान मानो, तो संसार-दशा में उसके ज्ञान का अगा | 
होने से जाम्रत्काळ में खमन की निवृत्ति न होगी । यदि कहो कि ब्रह | 
चैतन्य का ज्ञान हो जाता है, तो सारे द्वैतप्रपश्न की निवृत्ति हे. 
जायगी । जाग्रत्‌-ज्ञान से खम की निवृत्ति नहीं हो सकेगी 'स हि कत्ता० ; 
इस जींवकर्तृत्व-प्रतिपादक श्रुति से मनोवच्छिन जीवचेतन्य ही खप ढे. 
पदार्थों का अधिष्ठान है और ब्रह्म को खप्न के पदार्थों का अधिष्ठा 
मानने पर आकाश आदि प्रपञ्च के समान खमादि पदार्थ मी स | 


साधारण हो जायँगे । इसलिये मूळाज्ञानावच्छिन्न ब्रह्म-चेतन्य खप्न वे | 
पदार्थों का अधिष्ठान नहीं है । | 


नतु जीवचेतन्यस्यानाबतत्वेन सर्वदा भासमानस्वा| | 
कथमाधेष्ठानत्वम्‌ सत्यम्‌। तत्रापि खम्नाध्यासानुकूलव्यावहारि | 
संघातभानविरोध्यवस्थाज्ञानाभ्युपगमात्‌ । खम्नदशायां चा 


मनुष्य इत्यादिग्रातीतिकसंघातान्तरभानाभ्युपगमात्‌ । शय्या 
खपिमि इति शय्यान्तरभानवत्‌ । भानसामम्न्यमावश् तुल | 
एच | न 1.. 
त न न 
१ यह अरस्यभिज्ञ। भी सङ्गत होती है। चैसे ही स्वाम् पदार्थ गदै, 
इंश्वराधिष्ठानक और ईश्वर-कत्‌'क हों, तो थे भी सकलजीवसाधारण | 
नत ह होती है, प्रत्युत जो गज स्वम्न में तूने देखा 
देखा, किन्तु अन | इसमे 
प्रतीति के अनुरोध प हौँ देखा है-ऐसी अतीति होती है! देस 


-->><>>>>><: 


से स्वाझ पदार्थ जीव पा 

घिष्ठानक और जीवकतृ'क हें! 

अङ्गीकार करना चाहिये | ८००4२ ट 1 
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शंङ्का-अनाबृत होने से जीवचैतन्य सर्वदा भासमान है, अतः 
वह अधिष्ठान कैसे हो सकता है: 


समाधान-ठीक है । वंह पर भी खम्न-अध्यास के अनुकूल : 
व्यावहारिक देह के ज्ञान का विरोधी अज्ञान के अवस्था&ज्ञान का 


4 


स्त्रीकार है । “मैं शय्या में सो रहा हूँ! इत्यादि स्वरूप स्त्रम दूसरी 


FS 


१ अध्यासस्थळ में अधिष्ठान का किसी अंश से प्रकाश और किसी अंश 
से अप्रकाश इन दोनों की अपेक्षा होती है। भ्रान्ति-समय में जिस अंश से 
अधिष्ठान का अप्रकाश उपयोगी है, उसी अंश से अधिष्ठान का प्रकाश आन्ति 
की निवृत्ति के समय में उपयोगी है | वहाँ पर मुछाज्ञानावच्छिन्न ब्रह्मचैतन्य के 
अधिष्ठान होने पर मूळाज्ञान से आवरण होने से उसका अंश से अप्रकादा तो 
हो सकता है, परन्तु जाग्रत्‌-अवस्था में उस अंश से प्रकाश नहीं हो सकता, : 
क्योंकि सूलाज्ञान सोच्तपर्यन्त बना रहता है। मनोवच्छिन्न जीवचैतन्य के 
अधिएान होने पर तो इसके विपरीत है। वहाँ अधिष्ठान का प्रकाश तो हो 
सकता है, परन्तु अग्रकाश नहीं हो सकता, क्योंकि स्वयं ही स्व से अप्रकाशित 
नहीं हुआ करता, कारण कि स्व-दृष्टि से आवृत नहीं है--यह आशय है । 


२ अवस्था-ञ्रज्ञान, अज्ञान का अवस्थाविशेप है और वह अवस्था-अज्ञान- 
स्व में गज, रथ आदि के अध्यास का जनक है । किञ्च, व्यावहारिक ' देहेन्द्रिय- 
संघात का जो आन- “मैं मनुष्य हू” 'में चक्षुष्मान्‌ हू” “ये मेरे खी, पुत्र आदि 
हैं? “यह घट हे! इत्यादि सबेविध प्रतीति उसकी चिरोधिनी है | ऐसा अवस्था- 
अज्ञान जाग्रदवस्था के अज्ञान से भिन्न है-यह अवश्य स्वीकार करना चाहिये । 
अन्यथा जाग्रत्‌ और स्वझ में जो विशेष प्रतीत होता है, चह उपपन्न नहीं हो 
सकता । क्योंकि जाग्नतकाल में जैसे जगत्‌ और जीव प्रसिद्ध हे, वैसे 
स्वझकाळ में उपलव्ध नहीं होते। जाग्रत्‌-अवस्था में उपलभ्यमान जगत्‌ का 
किसी भी अवस्था में बाघ नहीं होता है, स्व और सुपु्ि में यद्यपि जाग्रत्‌ के 
जगत्‌ की उपलब्धि नहीं होती है, तथापि जाग्रत्‌ में उपलभ्यमान जगत्‌ मिथ्या 
है, यह अनुसन्धान स्तर में नहीं होता और न सुपुत्ति.ही में बाधित होता है । 
स्वसाचस्था में उपलभ्यमान जगत्‌ का तो जाग्रत-अवस्था में बाध होता है और 
बाध भी केवल अप्रतीतिरूप नहीं | किन्तु स्व में उपलभ्यमान जगत्‌ मिथ्या 
है, इस प्रकार जात्‌ में अनुसन्धान भी होता है। इस प्रकार जीवात्मा को 
अपने स्वरूप की उपलब्धि जात्‌ और स्वस में समान नहीं होती है, क्योंकि 
जीवात्मा का स्वरूप अन्तःकरणरूपी उपाधि से युक्त है । वह अन्तःकरण तीन 
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शय्या के भान के समान स्वम-दशा में “अहं मनुष्यः? इत्यादि जो ज्ञान 
है वह प्रातिमासिक है । और देहान्तर का ज्ञान है ऐसा स्वीकार किया 


प्रकार से उपाधि होता है-सवासन सद्वत्तिक अन्तःकरण जाजत्‌-अवस्था पे 

. उपाधि है। वृत्तिरहित सवासन अन्तःकरण स्वस में उपाधि हे, सुपुसि में तो 
वृत्तिसहित अथवा दृत्तिरहित अन्तःकरण स्वरूप से उपाधि नहीं है। किन्तु 
वासनामात्ररुप से अवतिष्ठमान अन्तःकरण उपाधि है । इस दक्षा में तत्तदवस्था. 
वाले अन्तःकरणरूप उपाधि के अनुसार अवस्थात्रयविशिष्ट स्व-स्वरूप का जीव 
अनुभव करता है। जाग्रत-अवस्था में 'मैं जाअत्‌ हूँ? इस प्रकार जाग्रत्‌- 
अवस्था के वैशिष्ट्य से अपने स्वरूप का अनुभव करता है । और अवस्थान्तर 
में अनुभूत अपने स्वरूप का स्मरण भी करता है, सुपुसिकाल में 'मैं अज्ञानी था', 
स्वभ-ग्रवस्था में 'में ऐसा था! इत्यादि । स्वप्न में तो ऐसा नहीं “मैं स्व-अवस्था 

. में हू ” इस प्रकार स्वप्न-अवस्था के वैशिष्ठ्य से अपने स्वरूप का अनुभव नहीं होता 
और अवस्थान्तगंत अपने स्वरूपक्रा 'मैं ऐसा था' इस प्रकार स्वस में अनुसन्धान 
भी नहीं होता है। इस प्रकार जाग्रत्‌ और स्वम् में जगत्‌ की उपलब्धि और 
जीव की उपलव्ध समान नहीं होती। इस विपमता का कारण जाग्रत- 
अवस्था के अज्ञान से भिन्न अवस्था-अज्ञान स्वप्न-अवस्था में सिद्ध होता है | 
उस अवस्था-अज्ञान से जाम्रत-अव॒ध्था में प्रतीयमान "में मनुष्य हूँ” यह 
स्वरूप स्वप्न-अवस्था में आवृत होता है । यही स्वझ में जीव-स्वरूप का अंश से 
अप्रकाश है, इसलिये स्वाम प्रपञ्च का अधिष्टान जीव ही सिद्ध होता है । 


१ शझा--इस प्रकार स्वझ-अवस्था सें भी जाग्रत-अवस्था की तरह जीव 
को 'में मनुष्य हू? इस प्रकार जो उपलब्धि होती है, वह नहीं हो सकती । 
उत्तर -जाञ्रव्‌-अवस्था में जो भबुष्य-देह प्रतीत होता है, स्वस की 
उपलब्धि तादश देहमूलक नहीं है । किन्तु जेसे अवस्था-अज्ञान से कल्पित गज, 
अश्व आदि पदार्थ स्वप्त में अन्य ही प्रतीत होते हैं और स्वझ की शय्या 
जाग्रदवस्था की शय्या से भिन्न ही अवस्था-अज्ञान से कल्पित होती है, वैसे ही 
क क पाञ्चभौतिक व्यावहारिक देह से अन्य ही अवस्था- 
अज्ञान से त होती हे । स्वप्न की “अहँ ४ यह उपलढि 
व कल हो हँ सनुव्यः” यह ध उसी 


शक्का--जैसे जाग्रत्‌-अवस्था में शुक्ति-रजतस्थल में 
तूलाविद्या के परिणाम 
प्रातिभासिक रजत का अङ्गीकार है, बेसे रक्तस्फटिकप्रतीतिस्थल्न में स्फटिक 
में रहनेवाळी रक्तिमा तूळाविद्या का परिणाम है, यह अङ्गीकार नहीं किया 


जाता । किन्तु सन्निहिंतजपा जा 
CC-0. Jangamwadi १०७ १41 रक्तिप्रा, ० नैक, 7 तूलाविद्या से 
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` गया है | व्यावहारिक विषयों के यथार्थ ज्ञान के कारण इन्द्रियरूप सामग्री 
का अमाव तुल्य ही है । 

नन्वहं मनुष्य इत्यादिव्यावहारिकसंघातज्ञानस्य प्रमाणाजन्य- 

त्वात्कथमज्ञाननिवर्तकता ! अवस्थान्तरान्यथानुपपत्त्या तत्कल्पने 

सुषुप्तावषि स्वझवाधकज्ञानमास्थीयेत । तच्चानिष्टम्‌ , जाग्रच्यापत्ते- 
रिति चेत्‌ , ; 

ञङ्का-“अहं मनुष्यः? इत्यादि व्यावहारिक संघात-ज्ञान किसी 

प्रमाण से नहीं होता अतः उसमें अज्ञान को हटाने की सामर्थ्य कैसे £ 


क्त —-- ~ a 


स्फटिकसम्बद्धस्वेन प्रतीत होती है ऐसा अङ्गीकार किया आता है, क्योंकि 
सन्निहित व्यावहारिक रक्तिमा से ही प्रतीति की उपपत्ति होने पर रक्तिमान्तर 
की कल्पना गौरवत्रस्त है । इसी लिये चेदान्त-परिभापा में कहा है कि जहाँ 
आरोप्य असन्षिकृ् हो, वहीं पर प्रातिमासिक वस्तु की उत्पत्ति का अङ्गीकार 
है । चैसे ही स्वप्न में मन्दिर के अन्दर सोये हुए पुरुष के समीप गज, अश्व आदि 
न हो वहाँ पर अवस्था-ज्ञान से कल्पित गज, अश्‍व थादि का स्वीकार हो और जहाँ 
पर शय्या भी समीपवत्तिनी शय्या से अन्यादृशी प्रतीत होती हो वहाँ पर चह 
शय्या अवस्था-अज्ञान से कल्पित है--यह स्वीकार कर सकते हैं । परन्तु जहाँ 
पर शय्या अथवा देह सन्निकृष्ट स्वरूप की अपेक्षा अन्यादृश प्रतीत नहीं होते हैं, 
वहाँ पर शय्यान्तर और देहान्तर का कलपना गौरवञ्रस्त है । उत्तर देते हैं-- 

१ रक्त स्फटिक की प्रतीति जाग्रतकाल में होती है। उस समय इन्द्रियाँ 
सब्यापार हैं और मन सबृत्तिक है, इसलिये जपाकुसुमगत रक्तिमा की स्फटिक 
में रतीति हो सकती है । स्वप्न में तो मन दृत्तिरहित है और इन्द्रियाँ लीन हो 
चुकी हैं । इसलिये ज्ञान की सामग्री के अभाव से सन्निङ्कषट देहादि की प्रतीति 
नहीं हो सकती--यह भाव है । 


क क्योंकि प्रमाणजन्य अधिष्ठान-ज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति होती है । 
जसे समीपवत्ती पदार्थ के “इयं शुक्तिः’ इस प्रमाणजन्य शुक्तिज्ञान से शुक्ति के 
अज्ञान की निवृत्ति होती है, उसी प्रकार यहाँ पर स्वझावस्थागत अवस्था- 
अज्ञान का निवतेक अधिष्ठानभूत मनोवच्छिन्न जीवचेसन्य का प्रमाणजन्य ज्ञान 
ही होगा और वह “अहं मनुष्यः? इत्याकारक व्यावहारिक देहेन्द्रियादि संघात- 
ज्ञान है, यह कहना होगा । परन्तु 'अहं मनुष्यः' यह ज्ञान प्रमाणजन्य नहीं है 

-- 2 


क्योंकि अन्तःकरण का विषयपर्यन्त 
५ षय दणडायमान जो भाग तदवच्छिन्न चैतन्य 
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दूसरी अधस्था की अन्यथानुपपत्ति से 'अहं मनुष्यः’ इस ज्ञान ग 
अज्ञान-निवर्तकता अङ्गीकार करो तो सुषुस्ति में भी स्वप्न के बाधक ' 
ज्ञान का अङ्गीकार करना होगा । ऐसा मानना इष्ट नहीं, क्योकि सुबु 
में भी जागरणत्वापत्ति हो जायगी । 

साध्ववोचः । समावस्थाज्ञानस्यैवान्तःकरणलयसहितस्य 
सुषुप्तिरुपत्वान्न तत्र तद्वाधः । जागरणे तु मिथ्यैव स्वमोऽभादि- 
त्यनुभवाद्‌हमिति ज्ञानस्य म्रमाणाजन्यत्वेऽपि यथार्थत्वाच्छरीरादि- 
ज्ञानय च प्रमाणजन्यत्वादधस्थाज्ञानविरोधित्वमनुभचसिद्धम्‌ । 
विशेषाज्ञानं तु न प्रमाणजन्यवृत्तिमन्तरण निवतेते | 
साक्षिणश्चाविद्यानिवर्तकत्वाभावोऽविद्यासाधकर्वेनेच धभिंग्राहकः 
सान सिद्ध इति न किश्चिदवद्यम्‌ । 


प्प्प्यय र्‍या डळ ळक कळ यण ९ 


प्रमाण है, यह पूवं (ए० ३५ पं० १४) में कहा है । “अहं सबुष्य इस 
ज्ञान में तो अन्तःकरणावच्छिन्न जीवचैतन्य स्वयं ही स्व का विषय है; इसलिये 
“अहं मनुष्य: इस ज्ञान में अन्तःकरण की वृत्ति की अपेक्षा नहीं है | किन्तु 
अन्तम्करणावच्छिन्न जीवचेतन्य साक्तिभास्य ही है। ऐसी दशा में प्रमाण से 
अजन्य 'अहं मनुष्यः? यह ज्ञान र्व के अवस्था-अज्ञान का निवर्तक नहीं हो - 
सकता--यह शङ्का करनेवाले का आशय है। शङ्का करनेवाला ही अपनी बुद्धि 
से सिद्धान्ती के किसी आशय की कल्पना करके उसका अनुवाद करके 'अवस्था- 
न्तर' इस वाक्य से दूपण देता है । 

१ शङ्का करनेवाले से कल्पित सिद्धान्ती का यह आशय है- -स्वमावस्था 
का परित्याग करके ही जाम्रदुवस्था की प्रालि होती है, ऐसा सर्व प्राणियों को 
अनुभव है। ऐसी दशा में 'नहि इष्टेऽनुपपन्नं नाम? इस न्याय के अनुसार 
अवस्थान्तर की ग्राहि में यत्न करना चाहिये। उक्त यत्न ज्ञान प्रमाणाजन्य 
होता हुआ भी स्वाम अज्ञान का निवर्तक है इत्यादि कहपनारूप है । परन्तु 
यदि ऐसी कल्पना की जाय तो तुल्य न्याय से स्त्रभ-अवस्था-परित्यागपूर्वेक 
सुपुसि-्थवस्था की प्रतिपत्ति के समय भी स्वाझ अज्ञान की निवृत्ति के किये 
उक्त ज्ञान का स्वीकार करना चाहिये । यदि स्वीकार करो, तो जाग्रव-अवस्था - 
और सुपुसि-अवस्था में कोई विशेष नहीं रह जाता हे । ऐसी दशा में स्वप्ताध्यास 
का जीवचैतन्य अधिष्ठान है--यह पक्ष दुर्घट हो है । अब्र सिद्धान्ती 
अपने आशय को कल्पना करनेवाले शङ्कक की पहले प्रशंसा करता है । 
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समाधान-ठीक कहते हो । अन्तःकरण के ल्य से युक्त 
स्वप्नावस्था का जनक अज्ञान ही सुषुतिरूप है, इसलिये सुषुति मॅ 
खम्नावस्था का वाध नहीं हुआ । जागरण में तो मिथ्या ही स्व प्रतीत 
हुआ इस ज्ञान से “अहं मबुष्य इत्याकारक ज्ञान यद्यपि प्रमाण से 
जन्य नहीं है, तथापि 'अहं मनुष्यः? इत्याकारक-ज्ञान यथाथ तो है 


200 shoe eT SO 
१ स्वप्नावस्था से अवस्थान्तर ( जाप्रत्रूप) की प्राप्ति जो प्रसिद्ध है, उसकी 
उपपत्ति के लिये प्रमाथाजन्य भी ज्ञान स्वाम अज्ञान का निवर्तक है शङ्का करने- 
वाले की इस प्रकार की कल्पना समीचीन है | यह प्रशंसा का बीज है । किन्तु 
उसका यह जो उत्तर कहा गया है कि सुपुप्ति में भी ऐसे ज्ञान का स्वीकार - 
करना पड़ेगा, यह वस्तुस्थिति के अज्ञानमूलक है, क्योंकि वस्तुस्थिति ऐसी 
है--जब जीव स्वम-अवस्था से सुपु्ति-अवस्था को प्राप्त होता है, तब स्वाम 
अज्ञान निवृत्त नहीं होता | ऐसा यदि कहें, तो स्वप्न और सुपुप्ति में विशेष क्या 
रहेगा ? उत्तर देते हें --स्वझ-अवस्था, जाग्रत-अवस्था और सुपुसि-अवस्था की 
मध्यगत सन्वि-ञ्रवस्था है । जैसे दिन और रात्रि की सन्धि में सामान्य 
अन्धकार देखा जाता है । प्रातः और सायङ्काल के भेद से सन्धिकाछ 
दो प्रकार का होता हे । वहाँ पर प्रातःकाल का सामान्य अन्धकार तो निवृत्त 
हो जाता है और सायंकालिक सामान्यान्धकार निवृष्त नहीं होता, ग्रत्युत गाढ 

* हो जाता है। वैसे ही जाग्रदवस्था और सुपुसि-अवस्था इन दोनों की सन्धि 
में स्वासिकावस्था-अज्ञान है और वह भोगम्रद कमे के अनुसार कभी निवृत्त 
होता हे, कभी दृढ़ हो जाता है। जघ निवृत्त होता है, तब जाग्रत-अवस्था होती 
है। जब दृढ़ होता है, तब सुपुप्ति-अवस्था होती है। वैसे ही जैसे दिन में 
जाति ति विशेषरूप से वृक्ष की प्रतीति होती है, जब सामान्य अन्धकार से 
उस ष्‌ काअ 
बक बला (00 सय 
अज्ञान से अन्तःकरण की वृत्तियों का तिरो लस त 0: 
कारणरूप से स्थिति) हो जाता है । गा त (क चा 

ढ़ अज्ञान में तो अन्सःकरण के 


स्वरूप का भी तिरोभाव हो जाता है । सुघुसि-अचस्था में तो वासनामात्ररूप 
से अन्तःकरण जीव की उपाधि हे- यह भाव है। र. 


९ अहमंद्रविषयक शानकाळ में अन्तःकरण दरढायमान नहीं है, इसलिये 
कच ज्ञान प्रमाणाजन्य हे, क्योंकि दण्डायमान अन्तःकरण भागावच्छित्त - 
तन्य ही प्रमाण है । तथापि अहमंशज्ञान अयथार्थ नहीं है, क्योंकि विषय का 


बाघ नहीं होता हे । अहङ्काररूपा 
पन्न---अन्तःकर 
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और शरीरादि-ज्ञान प्रमाणजन्य है । उसमें अवस्था5ज्ञान-विरोधिता 
अनुभव से सिद्ध है । विशेष अज्ञान तो प्रमाणजन्य के बिना निवृत 


क क लिमिीगी हो विहासामििल्सस््त 
"------- 


M5 ड 
विषय है और वह साचिभाख है यह विषय अन्य है । ऐसी दशा मै ज्ञानकोजो / 
अज्ञान का बाधक कहा जाता है, वह प्रमाणजन्यत्वख्प से नहीं, किन्तु यथाथेत्व. .... 
रूप से ही वाधक है । किन्न “अहं मलुष्यः! यहाँ पर जो सनुष्य-अंदा का प्रत्यद्त | 
है, वह तो शरीरविशेष ही का प्रत्यक है, क्योंकि शरीरविशेषवान्‌ ही मनुष्य | 
होता है। और शरीरप्रत्यक्ष घटप्रत्यक्षकी तरह चु आदि द्वारा अन्तःकरण की । 
दण्डायमान बृत्ति की अपेक्षा करता है। इसलिये वह प्रमाणडन्य ही है, अत्त | 

_ स्वामिक अवस्था-अज्ञान का वाध हो ही सकता है। | 


प्रक्ष-साक्षिभास्य अयमंश-ज्ञान प्रमाण से अजन्य 'होता हुआ भी 
यदि स्वाझ अज्ञान का निवतं है, तो उसी अयसंश-ज्ञान से व्यावहारिक 
घटविपयक विशेषाज्ञान की भी निवृत्ति होनी चाहिये । क्योंकि स्वस्त का' 
अवस्था-अज्ञान व्यावहारिक सब पदार्थो का आवारक ( आवरण करनेवाला ) 
है, इसलिये उसका निवतंक झ्यमंश का ज्ञान भी व्यावहारिक एक-एक पदार्थ के 
आवारक विशेषाज्ञान का निवतेक है । यह कथन युक्ति से विरुद्ध नहीं है । इस 
दक्षा में घटज्ञानकाल में घटावरणभंग के लिये अन्तःकरण की वृत्ति को 
. . अपेक्षा नहीं होनी चाहिये । उत्तर देते हैं--'विशेषाज्षानं तु! इस ग्रन्थ से। , 


* १ भाद यह है कि आदृत का प्रकाश होने पर अज्ञान की निदत्त होती 
है यह युक्तियुक्त है। व्यावहारिक सकल पदार्थो का आवारक जो स्वम-अवस्या 
का सामान्य अज्ञान उससे पहले अन्तःकरणावच्छिक्न जीवचैतन्य ही आईं 
होता है । उसके आदृत होने पर प्रमाता के अभाव से सकळ व्यावहारिक 
पदार्थ आवृत की तरह हो जाते हें । उसके अनन्तर जब अन्तःकरणावच्धिर 
जीवचैतन्य का “अहम्‌? इत्याकारक प्रकाश होता है, तो उस प्रकाश से 
आवरण का नाश होने पर अथ'त्‌ ही ताइश आवरणमूछक सकलपदार्थगत 
सामान्य-आवरण का नाश होता है । इस प्रकार घटावारक विशेष अज्ञान की 
घर सें प्राप्त हुई अन्तःकरण की वृत्ति ही से निवृत्ति हो सकती है, अन्य | 
नहीं । जैसे नेत्र के खुले रहने पर भी घट के स्वरूप के आवारक अन्धकार के | 


नाश के लिये दीप की अपेक्षा होती है, वैसे ही घटावारक आवरण के नाश के 
ल्यि अन्तःकरण की वृत्ति की अपेक्षा है । ` | 


प्रश्न--जाग्रत-ग्रवस्था के आरम्भ में साची स्क प्रकाशित होकर अहमंश । 
का प्रकाश करता: दै॥०शैसी:।वृष्ता<्से। उस प्ाक्षिरुप 5 अकाया से व्यावहारिक | 
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नहीं होता । साक्षी अविद्या का साधक है, इसलिये वह अविद्या का 
निवर्तक नहीं है । यह धर्मिग्राहक मान से सिद्ध है। इस प्रकार कोई 
दोष नहीं । 

यावन्ति ज्ञानानि तावन्त्यज्ञानानीति चाभ्युपगमाच्छुक्ति- 
ज्ञानेनेव व्यावहारिकसंघातज्ञानेनाज्ञाननित्रृ्तावपि पुनरपि 
कदाचिद्रजतभ्रमवत्च स्वामाध्यासानुपपत्तिरिति जीवचैतन्य- 
सेवाथिष्ठानमिति पक्ष न कोऽपि दोषः । 

_ घट पट आदि तत्तइयक्तिविशेपावारक विशेपाज्ञान की और सूलाज्ञान की निवृत्ति 
क्यों नहीं होती ? उत्तर देते हें--“साक्षिणः' इस अन्य से । 

१ "अहमज्ञः? ( मैं अज्ञानी हुँ ) इस प्रत्यक्ष प्रमाण से अज्ञान की सिद्धि 
होती है और अज्ञान साक्षिभास्य है । घटादि की तरह अन्तःकरण की वृत्ति से 
आस्य नहीं है। प्रत्यक्ष ज्ञान में अन्तःकरण की वृत्ति बहिरिन्द्रियों के अधीन 
होती है। अज्ञान शाब्द स्पर्श आदि से विलक्षण है । उसका किसी वहिरिन्द्रिय के 
साथ सम्बन्ध सम्मव नहीं है, इसलिये तादश अज्ञान का ग्राहक साक्षी भी हे, 
इसलिये साक्षिरूप प्रत्यक्ष प्रमाण से ही अज्ञान की सिद्धि होती है । अज्ञान 
और साक्षी के ग्राह्म-्राइकभाच का अचलस्बन करनेवाले अहमज्ञः? इत्याकारक 
साक्तिरूप प्रत्यक्ष प्रमाण से यह सिद्ध होता है कि साक्षी अज्ञान का निवर्तक | 
नहीं और अज्ञान सात्तिस्वरूप प्रकाश से निवत्त्य नहीं है। ऐसी दशा में 


अज्ञानरूप धर्मी का और साची का ग्राहक जो प्रमाण वही उनमें रहनेवाले 
उक्त दोनों धर्मो का ग्राहक होता है । 


२ ननु अहं मजुष्यः' इस व्यावहारिक ज्ञान से स्वास सामान्याज्ञान को 
निवृत्ति होने पर दूसरे दिन फिर स्वझ-अवस्था की आसि कैसे होती है? ऐसी 
आशङ्का करके कहते हे --'यावन्ति ज्ञानानि'। जैसे एक काल में शुक्तिज्ञान से 
शुक्ति के एक अज्ञान के नष्ट होने पर भी फिर कालान्तर में शुक्तिं के अज्ञान 
से रजतञ्रम उपपन्न होता है, वैसे ही एक 'अहं मनुष्य” इस ज्ञान से एक 
स्वास सामान्याज्ञान के निवृत्त होने पर मी फिर अन्य स्वाझ-सामान्याज्ञान से 
स्वाम भ्रम की उपपत्ति अविरुद्ध है--यह भाव हे । इस प्रकार सनोवच्छिन्न 
जीवचैतन्य स्त्रभ-अध्यास का अधिष्ठान है--इस प्रथम पक्ष का उपपादन करके 
मूजाशानावस्विन् ब्रद्मचैतन्य स्वमाध्यास का अधिष्ठान है--इस द्वितीय पक् 
उपपादन करते हैं--'यदा सुनः’ इस अन्थ से। इस पच में अधिष्ठानभूत व्य 
मह्मचैतन्य. का जाअत्‌-अवस्था में यथार्थ ज्ञान न होने से स्वाझ सासान्याज्ञान 
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जैसे झुक्ति के ज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति होने पर फिर मरी. | | 


कमी रजतश्रम हो जाता है, इसलिये मानना चाहिये कि जितने ज्ञान १ 
उतने अज्ञान मी हैं । इसलिये स्वभाध्यास की अनुपपत्ति नहीं होती| | 


¬ = 
कला — 


का विनाश नहीं हो सकता, यद्यपि यह कहा जा सकता है, तथापि जाग़रत-कात 
- क्के 'अहं मनुष्यः? इस ज्ञान से स्वामिक सामान्याध्यास का तिरोभाव तो हो है 
सकता है । प्रश्ष-ब्रह्मचैतन्य स्वमाध्यास का अधिष्ठान है इस पत्त में अहं मनुष्य; 
यह ज्ञान अधिष्ठान का यथार्थ ज्ञान नहीं है, तथापि अधिष्ठान का यथाथे ज्ञान | 
ही भ्रम का विनाशक है इस नियम की तरह अधिष्ठान का यथार्थ ज्ञान ही | 
भ्रम का तिरोभावक है इस नियम में कोई बीज नहीं है। जेसे रज्जु में | 
उत्पन्न हुए सपं-श्रम का. उसके उत्तरकाळ में उत्पन्न होनेवाले अयथाथं भ | 
दण्ड-भ्रम से तिरोभाव होता है, वैसे ही जाम्रत-अवस्था के “अहं मचुप्यः' इस † 
अयथार्थ ज्ञान से भी स्वम-अध्यास का तिरोभाव हो जाता है । जैसे रञ्जु | 
के यथार्थ ज्ञान से सपं-भ्रम का विनाश होता है, वैसे दरड-भ्रम से सपं्रम _ 
का विनाश नहीं होता; क्योंकि दरड-भ्रम के उत्तरकाल में भी फिर कदाचित | 
क्षणमात्र से सपे-भत्रम का सम्भव है । पूवप्रतीयमान सपं से अन्य ही सपं झि _ 
प्रतीत होता है, यह नहीं कह सकते हैं, क्योंकि कदाचित्‌ अन्य का सम्भव होरे | 
पर भी कदाचित्‌ उसका भी सम्भव दै | पूर्वप्रतीयमान सर्प की फिर कमी | 
प्रतीति नहीं होती-इस नियम में कोई बीज नहीं है । 


5 
प्रश्न--स्वपतत्रम का जाग्रत-अवस्था मै केवल तिरोभाव ही होता है" 


` ` 


` - विनाश नहीं होता है ऐसा अङ्गीकार करने पर उसका फिर उतार | 


- होना चाहिये । 


उत्तर--तिरोभूत का उत्थान होता ही है, यह नियम नहीं है । एक दि | 
सें जिस स्त्र का अनुभव हुआ है, उसका फिर कभी उत्थान नहीं होता है ग | 
नियम देखा जाता है। इसका कारण स्वप्न-श्रम का विनाश ही है, स्व-भरम ग । 
तिरोभाव इसका कारण नहीं, यह नहीं कहना चाहिये, क्योंकि उक्त नियम ब; - 
व्यभिचार है । कभी ऐसा भी अनुभव होता है कि स्वप्न-्रस में प्रवृत्त हुए पुस 


को मध्य में क्षणमात्र जागृति होने पर फिर सद्यः स्चमदशन में पूवे स्वमंदृष्ट पद | । 
की अनुवृत्ति देखी जाती है । 


मर्न —सनो वस्दरिञ् जीवचैतन्य स्वप्न-अध्यास का अधिष्ठान है, इस पर 
“पक्ष में जाअतकाल में 'अहं मजुष्यः इस ज्ञान से स्वम-ञ्जम का विनाश ही हो 


९ 
9 इसलिये, 110 ष्ट स्वाम पदार्थो की अनुव॒त्ति नहीं हो, सकती है; | 
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अतः जीवचैतन्य ही स्वप्न का अधिष्ठान है--इस पक्ष में कोई भी 
दोष नहीं है । 

यदा पुनन्रहज्ञानादेवाज्ञाननिवृत््यभ्युपगमस्तदा रज्ज्वा 
दण्डभ्रमेण सपश्रमतिरोघानवदधिष्ठानज्ञानाभावेऽपि - जाग्रद्धमण 
स्वम्रमतिरोभावोपपत्र््रह्मचेतन्यमेव स्वभाधिष्ठानमिति पक्षेऽपि 
न कश्चिद्‌ दोषः । ग्रतिजीचं स्त्र्ञा्यासासाधारण्यं तु मनोगत- 
वासनानामसाधारण्यादेव। 

“यदि ब्रह्मज्ञान ही से अविद्या की निद्तत्ति का अङ्गीकार है, उस 
पक्ष में रज्जु में दण्डश्रम से सप के तिरोधान की तरह अधिष्ठान 
(ब्रह्म) के ज्ञान के न होने पर भी जाग्रत्‌-भ्रम से स्वप्त-भ्रम के तिरोभाव 
की उपपत्ति होने से ब्रह्मचैतन्य ही स्वम्नाध्यास का अधिष्ठान है--इस 
पक्ष में भी कोई दोष नहीं है । मनोगत वासनाओं के असाधारण्य ही 
से प्रत्येक जीव का स्वभाध्यास भी असाधारण होता है । 

_ सनोवच्छिन्नं ब्रह्मचैतन्यमेव वाऽधिष्ठानम्‌ । एतसिन्‌ 
पक्षऽचस्थाऽशानस्यचाचरकत्वाङ्गाकारान्न काप्यज्ञुपपात्तः । अत 
एव शाख्तेषु क्कचित्‌ क्कचित्तथा व्यपदेशः । 

_  उत्तर-इषटापत्ति ही है। पूर्व स्वमदृष्ट पदार्थों के सदश ही पदार्थ फिर 
दूसरे स्वप्न में देखे जाते हैं, वे ही नहीं देखे जाते--इस पक्ष में ऐसा अङ्गीकार है। 


प्रक्ष--मूलाज्ञानावच्छिन्न ब्रह्म स्वाध्यास का अधिष्टान हो, तो उसमें 

__ कल्पित राज, अश्व आदि सवंजीवसाधारण होने चाहिये! जैसे जायति में एक ही 

गज अनेक देवदत्त, यज्ञदत्त आदि से देखा जाता है, वैसे ही स्वस में भी होना 
चाहिये । उत्तर देते हे--'प्रति जीवम्‌? इस मन्थ से । 


न जैसे श॒क्तिरजतावभासस्थळ में जहाँ एक काळ में अनेक पुरुष भ्रान्त 
होते हैं, वहाँ पर सब पुरुषों को एक रजत का अवभास नहीं होता है, किन्तु 
प्रत्येक जीव की वासनाओं के भेद से जितने शान्त पुरुष हैं, उतने ही चहाँ 
आविद्यक रजत उत्पन्न होते हैं | प्रतीति प्रत्येक को एक ही की होती है, वेसे ही 
स्वस के विषय में समझना चाहिये । इस प्रकार मन में प्रतिबिस्बित सल 
अथवा मूछाज्ञानावस्छिन्न बह्मचेतन्य स्वाझाध्यास का अधिष्ठान है। इन दोनों 
पक्षों का उपपादन करके तृतीय पक्ष दिखाते है--“मनोवच्छिन्नम? इस अन्थ से। 
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अथवा अन्तःकरणावच्छित्न ब्रह्मचैतन्य ही अधिष्ठान है । इस | 
पक्ष में मी अवस्था-अज्ञान ही आवरणकारक हुआ करता है, इसहिये | 
कोई अनुपपत्ति नहीं है । इसी लिये शाख में कहीं-कहीं जीवचेतन्य | 
स्वप का अधिष्ठान है ऐसा व्यपदेश है । 


ननु मनोव॑च्छिन्नचेतन्यस्याधिष्ठानत्वेऽ गज इत्याद्यहङ्कार 
सामानाधकरण्यनव गजग्रतीतिः स्यात्‌ । इद्‌ रजतमिति ' 
शुक्तिसामानाधिकरण्येन रजतप्रतीतिवत्‌ । न त्वय गज इति। | 
ब्रह्मचतन्यस्याधिष्ठानत्वपक्षेअपे गज इत्याकारव अतात स्यान 
त्वयं गज इति. । तत्रापीदंकारास्पदीभूतवाह्मा्थाभावस्स | 
समानत्वादिति चेत्‌ । 

शह्ला-यदि मनोवच्छिन्न चैतन्य को स्त्रभाध्यास का अधिष्ठान | - 
मानो, तो जैसे यह रजत है यहाँ पर शुक्ति के सामानाधिकरण्य से रजत | 
की प्रतीति होती है, वैसे ही 'अह गजः? इस प्रकार अहङ्कार के | 
सामानाधिकरण्य से ही गज की प्रतीति होनी चाहिये ॥ “अयं गज! । 
. ऐसी प्रतीति नहीँ होनी चाहिये । ब्रह्मचैतन्य के अधिष्ठानत्व-पक्ष में भी 


१ प्रतिबिस्बितस्वरूप जीव से अन्य बिस्वभूत जो ब्रह्मचैतन्य बही 
मनोवच्छिन्न होकर स्वाझाध्यास का अधिष्ठान है- यह अर्थ है । अवच्छेदवादी 
यही जीव का स्वरूप मानते हैं। इसलिये प्रतिविस्बचाद के अभिप्राय से प्रथम 
पक्ष और अवच्छेदवाद के भ्रभिम्राय से तृतीय पक्ष है। 

प्रश--बह्मचैतन्य मळाज्ञानावच्छिन्न होने से यद्यपि आवरत है, तथापि 


मनोवच्छिन्न ब्रह्मचैतन्य सदा ही अनावृत हे । वह कैसे अधिष्ठान हो सकता 
हे १ उत्तर में कहते ह-'एतस्मिन्नपि' इति । 


२ अपि छब्द से प्रथम पक्ष का समुच्चय होता है । जैसे मनोवच्चित 
जीवचेतन्य अधिष्ठान है, इस प्रथम पच में अवस्थाउज्ञान आवरक माना गया 
है, वैसे ही तृतीय पक्ष में भी समझना चाहिये--यह भाव है। पचत्रय में भी 
प्राचीन अन्थकारों की सम्मति दिखाते हैं--'अत पुवेति ।' 

३ उक्त तीनों पत्तों में से प्रथम पक्त और तृतीय पक्ष में मनोवच्दित 
चैतन्य स्त्रामाध्याखःका'अधिशब 'है।# ओर” बह ०पीवरक' अधिष्ठान “अइम | 
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केवल “गजः? ऐसी ही प्रतीति होनी चाहिये । 'अयं गजः? ऐसी 
प्रतीति नहीं होनी चाहिये, क्योंकि ब्रह्मचैतन्य के अधिष्ठानत्व-पक्ष में 
भी इदङ्कार. के विषय बाह्य पदार्थों का अभाव समान है | 


न। आधे पक्षेऽङ्कारस्य शुक्तितदधिष्ठानावच्छेदकत्वाच्छुक्ती 
रजतमितिवदहं गज इति न भ्रमाकारम्रसंगः। अहमिति ज्ञानस्येयं 


NAN 


शुक्तिरिति ज्ञानस्येव भ्रमविरोधित्वात्‌ | इदमंशस्य च श्रमा- 
विरोधिन एव तत्र भानाभ्युपगमात्‌ । स्वभे तु गज इत्याकार- 
चद्यसित्याकारोऽपि करिपत एव । उभयाकारवाधेऽप्यथिष्ठान- 
भूतचेतन्यस्यावाथान्न शून्यवादग्रसंगः । जाग्रदशायामपि शुक्ती- 
दुङ्कारविलक्षणस्य ्रातीतिकस्येय रजतेदङ्कारस्य भानाभ्युपण 
माचच । 'अध्यस्तमेतर हि परिस्फुरति भ्रमेषु' ( सं० शा० ? | २६) 
इति न्यायात्‌। शुक्तीदमंशभानपक्षेऽपि नेदमंशसत्यत्वमध्यासे 
प्रयोजकम्‌ । किन्त्वधिष्ठानसत्यत्वस्‌ । अधिष्ठानं च तत्राज्ञातं 
शुक्तिचेतन्यमिवात्रापि साक्षिचेतन्यं विद्यत एवेत्युपपादितम्‌ | 
तस्मान्न पक्षद्वयेऽपि काप्यनुपपत्तिः । अत्र च स्वामिकपदार्थः 


इत्याकारक प्रतीति का विषय होकर भासता है | ऐसी दशा में जैसे इदंता से 
त्रतिभासमान शुक्तिरूप अघिष्टान में तादात्म्य से अध्यस्त रजत भी “इदं रजतम्‌? 
इस प्रकार इदंता से भासता है, वैसे ही अहंता से भासमान जीवचेतन्यरूप . 
अधिष्ठान सें तादात्म्य से अध्यस्त स्वामिक गज आदि अहंता से ही भासमान 
होने चाहिये अर्थात्‌ 'अह गजः’ ऐसी प्रतीति होनी चाहिये । 'अयं गजः” ऐसी 
ग्रतीति नहीं होनी चाहिये । और होती है इसके विपरीत । मूलाज्ञानावच्छिन्न 
ब्रह्मचैतन्य स्वाझाध्यास का अधिष्टान है--इस द्वितीय पच में तो अधिष्ठान का 
अहंता से प्रतिभास ही नहीं होता है, इसलिये यद्यपि 'अहं राजः? इस प्रतीति का 
असङ्ग नहीं है, तथापि मूलाज्ञानादच्छिन्न बहाचैतन्यरूप अधिष्ठान का इद॑तारूप 
से प्रतिभास नहीं होता है । इसलिये 'अयं गजः! यह अतीति भी नहीं होनी 
चाहिये । पेसी दशा में जीवचैतन्य अधिन हो अथवा ब्रह्मचैतन्य अधिष्ठान हो 
इदंझूप से मरतीथेसनव्णहा न्यम ही थिशवानह खि इसंडिये सवा ४जादि की 
अयं गज? इस रीति से इदंता से प्रतीति नहीं होनी चाहिये-- यह आशय है। 


2 झभाव:है ५ आच मे कहते -हैं।-0/ बने सु? इस संस्थ ब्कैगापणा 
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भोक्ता तैजस इत्युच्यते, पित्ताख्यतेजःप्रधानत्वात्‌ । आहि. | 
त्यादिज्योतिरन्तरेणापि भासकत्वादिति वा । | 
समाधान-यह कहना ठीक नहीं है । प्रथम पक्ष में अहङ्का | 
शुक्ति के समान अधिष्ठान का अवच्छेदक दै, इसलिये जैसे. “शुत । 
रजतम्‌? ऐसा भ्रम का आकार नहीं होता, उसी प्रकार 'अह गज! | 
ऐसा भ्रम का आकार नहीं होता । “छुक्तिः' इस्याकारक ज्ञान बे | 
समान “अहम! इत्याकारक ज्ञान भ्रम का विरोधी है । शुक्तिरजत-स्प | 
में श्रम के अविरोधी इदमंश ही का भ्रम में भान माना जाता है। | 
१ जैसे संयोग-सम्बन्ध से घट का भूतल. अधिष्ठान है, चैसे अध्या | 
का अधिष्ठान संयोगादि सम्बन्ध से नहीं हो सकता है । किन्तु जैसे घर का ? 
मध्यभाग आवृत होकर अन्धकार का अधिष्ठान होता हे, वैसे ही अध्यास ञ्ञ ' . 
अधिष्ठान भी आदृत होकर ही हो सकता है। ऐसी दशा में 'अध्यासस्यल में | : 
अध्यास का अधिष्ठान जिस स्वरूप से आबृत होता है, वही स्वरूप अधिष्ठान | 
का अवच्छेदक होता है जैसे शुक्ति में रजताध्यासस्थळ में शुक्तित्व अधिष्ठान गा | 
अवच्छेदक है । रजत-संस्कार से सहता अविद्या रजत के विरोधी अधिष्ठानगत | 
शुक्ति-अंश का आवरण करती है। रजत के अविरुद्ध अधिष्ठानगत इदमंश का | 
आवरण नहीं करती है । और वह अधिष्ठानावच्छेदक शुक्तित्व अध्यासकाल में | 
आवृत है, इसलिये जबतक अध्यास है तबतक शुक्तित्व की प्रतीति नहीं होते १. न 
है । वैसे ही जहाँ जीवचैतन्य अधिष्ठान हे इस पक्ष में अहंत्व अधिष्ठान का | 
अवच्छेदक है । इसलिये अहंत्व की अप्रतीति युक्त ही है, क्योंकि अधिष्ठनमूर | 


. जीवचेतन्यगत 'अहसंश' गजादि संस्कार का विरोधी है और अविद्या अपे 


सहकारी भूत संस्कारों के अविरोधी जो अधिष्ठानगत अंश हैं, उनके वैशिष्य से | 
अधिष्ठान के स्वरूप का आवरण नहीं करती है । इसी लिये रजतञ्रमग | 
अधिष्ठानभूत शुक्तिगत इदुमंशा रजत संस्कार का विरोधी नहीं है। इसी लि 
“इदं रजतस इस प्रकार इदमंश की प्रतीति होती ही है । र 

प्रश्न--उक्त रीति से अधिष्ठानभूत जीवचैतन्यगत अहमंश गजादि-संस्का' | 
का विरोधी है, इसलिये अहसंश की प्रतीति अले ही न हो, परन्तु “अयं गर्ब | 
इस प्रकार अध्यस्त गज के सामानाधिकरण्य से इद्मंश की जो प्रतीति होती 
है, वह नहीं हो सकती; क्योंकि मतभेद से स्वाझाध्यास का अधिष्ठान जीवचैतर्न 
अथवा ब्रह्मचैतन्य हो, दोनों ही पक्षों में अधिष्ठानभूत चैतन्य में इृदमंश + |. 
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स्वपनं में तो “गजः? इत्याकारक ज्ञान के समान “अयम्‌? इत्याकारक 
ज्ञान भी कल्पित ही है । "अयम्‌? और “गजः” इन दोनों आकारों के 
बाधित हो जाने पर भी अधिष्ठानभूत चैतन्य के बाधित न होने से 
शून्यवाद का प्रसङ्ग नहीं हुआ | “जाग्रैद्‌-दशा में भी अध्यस्त का ही 
श्रम में भान होता है, इस न्याय से शुक्ति के इदंकार से भिन्न 
ग्रातिभासिक रजत के इदङ्कार के भान का ही स्वीकार है । झुक्ति के 
इद्मेश का भान होता है, इस पक्ष में भी इृदमंश की सत्यता अध्यास 


१ जैसे 'इदं रजतम्‌? इस प्रातिभासिक रजतप्रतीतिस्थल में रजतांशमात्र 
अध्यस्त है, इदसंश तो अधिष्टानभूत शुक्तिगत ही भासता है। स्वस में "अयं 
गजः? इस प्रतीति में ऐसा नहीं, यहाँ पर गजांश और इदमंश ये दोनों ही 
अध्यस्त हैं, इसलिये अनुपपत्ति नहीं र। 

प्रक्ष--इस प्रकार इदमंश और गजांश दोनों के कल्पत होने से असत्य 
होने पर दोनों ही का वाध होगा । चो इस दशा में कुछ शेप नहीं रहेगा, 
इसलिये शून्यवाद का प्रसङ्ग है । उत्तर देते हें--उभयाकारेति । 


२ आन्त को जो प्रतीति होती है, उसी में से कोई अंश आम की निवृत्ति 


के उत्तरकाळ में अवशिष्ट रहता है, इस नियम में कोई प्रमाण नहीं है-- 
यह भाव हे । 


र न रीति से जाग्रत-अवस्था के “इदं रजतम्‌? इस अम में और. 
म के 'अयं गजः इस अस में उक्त रीति से बेजक्षण्य का अङ्गीकार 
करने पर अम के दो रूप हो जायेगे । 


उत्तर--हों, कोई दानि नहीं है। यदि सर्वत्र एक प्रकार ही का भ्रम 
होता है यह आग्रह हो तो जागृति में भी स्वम की तरह अंशद्दय के अध्यास 
कुर अङ्गीकार करना चाहिये, इसमें कोई हानि नहीं है । यही कहते हे 
जाअदशायामपि' इत्यादि ग्रन्थ से । 


३ अक्ष--इस प्रकार इदमंश के 
| सिड होता। इद्मंश के असत्य होने पर अध्यास ही नहीं 


उत्तर--यह भ्रम है । वास्तव में अधिष्ठान की सत्यता अध्यास में 


प्रयोजक है, न कि अमावस्था में प्रतीयमान अधिष्ठानगत किसी अंश को 


दर सान प्रयोजक है, क्योंकि इसमें कोई प्रमाण नहीं। इसी बात की 


| एदि ग्रन्थ से । 
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में प्रयोजक नहीं है । किन्तु अविष्टान-सल्यत्व ही प्रयोजक है । भा. । 
स्थळ में जैसे अज्ञात झुक्तिचेतन्य अधिष्ठान है, उसी प्रकार यह 
अज्ञात साक्षिचैतन्य अधिष्ठान विद्यमान ही है । यह सिद्ध किया च्ञ ' 
चुका है । इसलिये दोनों पक्षों में भो कोई अनुपपत्ति नहीं है। > 
स्वप्नावस्था में स्वप्न के पदार्थों का भोक्ता जीव पित्तनामक तेज. प्रपात | 
होने के कारण अथवा सूर्यादि ज्योति के बिना ही भासक होने बे | 
कारण तैजस कहलाता है । | 


एवं जाग्रत्स्वभभोगडयेन श्रान्तस्य जीवस्य तदुभयकारण | 


1 


कर्मक्षये ज्ञानशक्त्यवच्छिनस्य सवासनान्तःकरणस्य कारणात. | 


4 


नाञ्बस्ाने सति विश्रामस्ानं सुघुप्त्यवस्था ।  किञ्चिदवेदि | 
सिति कारणमात्रोपलम्भः सुपुसतिः । तत्र जाग्रत्सवममोग्यपदार्थ 
ज्ञानामावेऽपि सा्ष्याकारं सुखाकारमवस्थाऽज्ञानाकारं चाविधाग 

वृत्तित्रयमभ्युपेयते । । 

इस प्रकार जाग्रेदवस्था एवं स्वप्नावस्था के भोग से परिश्रान्त झु | । 

जीव के उक्त दोनों अवस्थाओं के कारणरूप कर्मा के नष्ट होने तः 

| 

| 


— 


१ यद्यपि थ्रन्तःकरणावच्छिन्न जीवचैतन्य स्वाझाध्यास का अधिष्ठान ऐ 
यह प्रथम पत्त है, मूलाज्ञानावच्छिन्न ब्रह्मचैतन्य अधिष्ठान है, यह द्वितीय औ 
. अन्तःकरणावच्छिन्न ब्रह्मचैतन्य यह तृतीय पक्ष है । ये तीन पक्ष पहले दिह | 
गये हैं, तथापि द्वितीय और तृतीय पक्ष में अवच्छेदक का भेद होने पर 
अवच्छेच्च का भेद नहीं है, इसलिये उन दोनों पक्ष के ऐक्य को लेकरे | 
पक्षों का कथन उपपन्न हो सकता है अथवा तृतीय पक्ष और प्रथम पर 
अवच्छेद्य का बिस्थ-प्रतिविम्ब-भेद से भेद होने पर भी अवच्छेदक 
की एकता से उन दोनों पक्षों की एकता को लेकर दो पक्षों की उपपि 
समरची चाहिये, इस प्रकार प्रसङ्ग से स्वासिक पदार्थो के उपादान-कॉरर 
आर स्वाझाध्यास के अधिष्ठान का निरूपण करके स्वम्ावस्था में भोका र 
स्वरूप को दिखाते हैं 'श्रन्न च? इत्यादि अन्थ से | “ 


८८९ आमणशास' सुधुत्तिषअंबरथ कं निव ६२स ११ जागत! इत्यादि. 
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ज्ञानशक्ति से अवच्छिन्न सवासन अन्तःकरण की कारणॅरूप से स्थिति 
होने पर जीव का विश्राम-स्थान सुषुप्ति-अवस्था है | इस प्रकार “न 
किञ्चिदवेदिषम' इव्याकारक कारणरूप अज्ञानमात्र की उपलब्धि सुषृप्ति 
है । सुषुप्ति मे जाग्रत्‌ और स्वप्न के भोग्य पदार्थों के ज्ञान न होने पर 


er 


१ कारणीभूत अज्ञानगत संस्काररूप से--यह अथे है । 

२ कारणमात्र से अवस्थान सुपुसि है, ऐसा लक्षण करने पर प्रलय में 
अतिव्यास्ति होती है, इसलिये प्रलय का वारण करने के छिये उपलम्भपद 
दिया है । भाव यह है कि प्रलयकाल में अविद्या मूलस्वरूप से ही स्थित होती 
हें। उस समय उसकी कोई वृत्ति नहीं होती । सृष्टिकाल में तो अविद्या की 
अज्ञानाकार प्राथमिक वृत्ति होती है । यह अज्ञानाकार वृत्ति जाग्रत्‌, स्वस 
और सुपुसि इन तीनों अवस्थाओं में वनी रहती है, क्योंकि अवस्थात्रय में भी 
मैं सूलबरह्मस्वरूप को नहीं जानता ऐसी प्रतीति होती है। यह प्राथमिक 
अविद्यावृत्ति व्यावहारिक शब्दादि-ज्ञान के विरुद्ध नहीं है, क्योंकि उसके होते 
हुए ही जागृति में शब्दादि पदार्थों का ज्ञान देखा जाता हे । इसलिये केवळ 
प्राथमिक अचिद्याबृत्ति से सुपुसि-अवस्था का उपपादन नहीं हो सकता । किन्तु 
व्यावहारिक इाव्दादि-ज्ञान का निरोध करनेवाली अवस्थाविशेषभूत अज्ञानाकार 
अविद्या की अन्य वृत्ति सुपुसि-अवस्था में अवश्य माननी चाहिये, इसलिये 
सुपुसि-अवस्था में साच्याकार और सुखाकार अविद्या की अन्य चत्ति अवश्य 
होती है यह कल्पना करनी चाहिये । इसी लिये जाग्रदवस्था में “सुखमहम- 
स्वाप्सम्‌? “न किश्विदवेदिषम! यह अनुसन्धान बन सकता हे । और उक्त 
अनुसन्धान सुपुसिस्थ अनुभव का जन्य हे, इसलिये उक्त अनसन्धान के 
अनुसार सुपुसिकाळ के अनुभव में चार अंशों की कल्पना करनी चाहिये । 
सुख-अंश, 'अहमंदा, स्वापांश और अज्ञानांश। उनमें से अहमंश की कल्पना 
77777: 7: 
) न्तःकरण की वृत्तिविशेपमुळक है । जाग्रतकाल के 
सुजसहसस्वाप्सम्‌ इस अनुसन्धान में अहृसंश का प्रवेश तो इतर तीन अंशों 
की तरह अनुसन्धान का विषय होकर नहीं, किन्तु अचुसन्धान क आश्रय होकर 
है और चह आश्रयरूप अहङ्कार जाग्रत्‌-अवस्था में अनुसन्धानकाल में है ही, 
इसलिये सुखमहमस्वाप्सम्‌ इत्याकारक अनुसन्धान की अनुपपत्ति नहीं है । 


अवशिष्ट जो तीन अंश हैं, तदाकार से अविद्या की ती हॅ 
2 । न दृत्तियाँ होती ह 
सुख, स्वाप और अज्ञान-वृत्ति । he 


मरन-उक्त अनुसन्धान के अनुरोध से स्वापाकार-बत्ति, का भी निदेश 
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` मी अविद्या की साक्ष्याकार, सुखाकार तथा अज्ञानाकार तीन इृत्तिष 

मानी जाती हैं । | 
| 


अहङ्कारामावाचच नैका विशिष्टवृत्तिः । सुपुप्त्यभावप्रसज्ञाच | 
अते एव वृत्तिरूपस्योपलम्भस्याभावान्न प्रलयेञतिव्यापि/, त्र » 


जी तीन नी निनीनना।- 


1 
1 


"म प्रा 
करना चाहिये था, उसका निर्देश न करके केवळ साचग्राकार-वृत्ति का निके | 
किया है, इसका क्या कारण है? | 


उत्तर--जिस स्वापाकार-बुत्ति का निर्देश करना चाहिये, चह दूत 
साक्तिरूप ही है, इसलिये सा्तिरूप से उसका निर्देश हो गया, क्योंकि कारए. 
मान्रोपल्ञस्म सुपुसि है--यह स्वाप-पदका अर्थ है । सुपुसि-अवस्था में कारण. | 
अज्ञान का जो उपलस्भ है वह साक्तिरूप ही है । जाग्रत-काळ का उपछाम > 
मनोवृत्तिख्प दै | स्वप्नकाल का उपलस्भ तो अविद्याकरिपितमनोबृत्तिर्प है। | 
इसी प्रकार प्रातिभासिक रजत का उपकम्भ भी अविद्याकह्पितमनो इृततिस | 
ही है। सुपुसि-काळ का उपलम्भ तो कथमपि मनोचृत्तिरूप नहीं, किन | 


साक्तिरूप ही है। | 


१ विशिष्ट एकवृत्ति की उपेक्षा करके सुपुसि-अवस्था में वृत्तित्रय क्र । 
क्यों अङ्गीकार किया जाता है--ऐसी शङ्का करके समाधान करते हे--अहड़्ार' | 
भावात? इस सन्दर्भ से । परस्पर सम्बद्ध हुए दो पदार्थों में से एक का अम्य हे | 
साथ वैशिष्ट्य हुआ करता है | असम्बद्धों का देशिष्ट्य नहीं हुआ करता । ३६५. 
तीन वृत्तियों के मध्य में साक्षी तो असङ्ग चेतन्यमात्ररूप है, अतः उसका किसी | 
के साथ सम्बन्ध प्रतीत नहीं हो सकता । सुख और अज्ञान ये दोनों अह | 
के घमं हैं। इस प्रकार जैसे आम के फल में द्रव्य के धर्मरूप और रस में फं । 
का अन्य के साथ वेशिष्टय नहों होता, वेसे ही सुख और अज्ञान का परस | 
वैशिष्टय नहीं हो सकता । जैसे रूप और रस के वैशिष्ट्य से आम्रफलरूप बल 
की प्रतीति हुआ करती है, वैसे ही यहाँ सुख और अज्ञान के वेशिष्व्य से उरे 
आश्रय अहमर्थ की प्रतीति करनी चाहिये) उसका सी सम्भव नहीं है, कयोंकिय * 
और अज्ञान के आश्रयीभूत अहमर्थ की सुपुसि-अवस्था में अहंभाव से प्रतीत 


नहीं होती हे । अहंभाव से प्रतीति का अङ्गीकार करने पर तो सुपुत्षि ही री 
अभाव हो जावेगा--यह आशय है । 


२ 'सुखमहमस्वाप्सस्‌ न किञ्चिदवेदिषम इस प्रतीति के अनुरोध 


सुषुसि-अवस्था में अविद्याबृत्ति के अङ्गीकार से सुघुसि और प्रलय का वे. 
सिद्धपदै अह त्रपय है! Collection. Digitized by eGangotri 


भापाचुवादयुतः १६० 


तत्कल्पनावीजाभावात्‌ । इह च सुखमहमस्वाप्सय्‌) न्‌ किखिद 
वेदिषमिति सुप्तोत्थितस्य परामंशोत्‌। अनुभवे परामर्शाचुपपत' | 
अन्तःकरणोपरागकाली नानुभवजन्यत्वाभावाच न तत्तोछेखा- 
भावेऽपि स्मरणत्वाजुपपत्ति! । स्मॅरणे तत्तोछेखनियसाभावाच्च । 
१ परामर्श स्मरण है । और स्मरण अनुभवजन्य हुआ करता है, इसलिये 
स्मरणख्प कार्य से स्वकारणीभूत सुपुसि के अनुभव का अनुमान किया जाता 
है, अनुभव दृत्तिरूप है, इसलिये सुपुसि-अवस्था में अविद्या की बृत्ति सिद्ध 
होती है । 

प्रक्ष--जाप्रत-अचस्था में जायमान 'सुखमहमस्वाप्सम? इत्यादि ज्ञान 
स्मरणरूप नहीं है, जिससे वह स्वकारणीभूत अनुभव का अनुमान करवा सके । 
चह देवदत्त उस मन्दिर पर बैठकर ऐसा कह रहा था इत्याकारक जो स्मरण 
होता है, उसमें देवदत्तादि का तत्ता (वह) से उल्लेख देखा जाता है। 
सुपुप्ति के सुख का तो जागृति में 'तत्सुखम? इस प्रकार तत्ता से अनुसन्धान 
नहीं होता, इसलिये जाग्रदवस्था का “सुखमहमस्वाप्सम? यह ज्ञान स्मरण ही 
नहीं है । उत्तर देते हे--“अन्तःकरण? इत्यादि अन्थ से । 


२ उपराग--वृत्ति । स्मरणमान्न में तत्तोल्लेख का नियम हम नहीं 
मानते हैं, क्योंकि कोई प्रमाण नहीं है । जाग्रत्‌-काछ में जो अनुभव होता है; 
वह अन्तःकरण की वृत्ति के काळ में होता है, इसलिये तादश अनुमवजन्य 
स्मरण में तत्ता का उल्लेख हो। स्मरणमात्र में तत्ता का उल्लेख आवश्यक नहीं 
है। किञ्च, वेशेपिकादि भी स्मरण में तत्तोल्लेख के नियम का अङ्गीकार नहीं 
करते हैं । यह दिखाते हे--'स्मरण' इत्यादि से । 

३ रात यह है कि अनुभव संस्कारद्वारा स्मरण में हेतु है, यह 
सवेक्षस्मत है । और संस्कार एुकअनुभवजन्य भी एक प्रकार का नहीं होता 
है । जैसे स्थूल, गौर, रक्त उष्णीषवान्‌ देवदत्त कभी देखा गया, दूसरे दिन जैसा 
उसका स्मरण होता है एक मास या वर्ष के अनन्तर वैसा स्मरण नहीं होता । 
अधिक काळ होने पर तो कभी गौर है ऐसा स्मरण होता है स्थूळ अथवा कृश 
“सा सरण नहीं होता । कभी उष्णीपवान्‌ ऐसा स्मरण होता हे, रक्त अथवा 
पीत ऐसा सरण नहीं होता हे । इस प्रकार जाग्रत-काळ के अनुभव से जन्य 
सरण में संस्कारों के अनुसार कभी तत्ता का उद्ल्लेख होता है, कभी नहीं 


हत है । एतावता उसके स्मरणत्व की हानि नहीं होती है । यदि कोई तत्ता 
उरलेख के नियम में इड करके 'सुखमदसस्वाप्लम्‌? यह ज्ञान ह्रीं 
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सुषु मै अहङ्कार के अभाव से एक विशिष्ट वृत्ति नहीं हो 
: क्योंकि विशिष्ट वृत्ति होने से सुइ के अभाव की आपत्ति हो जाकी| | 
इसलिये वृत्तिरूप ज्ञान का अभाव होने से प्रलय में अतिव्याप्ति नहीं | 
है, क्योंकि प्रल्यकाळ में वृत्ति की कल्पना में कोई प्रमाण नहीं है| 
सुषृ्ति-अवस्था में तो सुप्तोत्यित पुरुष का “सुखमहमस्वाप्सं न किबिर | 
वेदिषम्‌? यह स्मरण प्रमाण है । सुषुप्तिकाछ में यदि अज्ञान का 
अनुभव न होता तो सुप्तोत्थित पुरुष को उक्त स्मरण नहीं हो सकता। | 
सुपुपति-अवस्था के अज्ञान के अनुभवकाल में अन्तःकरण का समख | 
नहीं था, इसलिये अनुभव से उत्पन्न हुए पूर्वोक्त स्मरण में तत्ता हे | 
उछेख के न होने पर भी स्मरणत्व की अनुपपत्ति नहीं है। ब >. 
स्मरण में तत्ता के उल्लेख का नियम भी नहीं है । | 


जाग्रदशायामस्वाप्स मित्यनुभवालुपपत्तेश्र । लिङ्गामावेनाश्रया 
सिद्धया चाजुमानस्यासंभवात्‌ । अहङ्कारस्तूत्थानसमय एवाह 
भूयते । सुषुसो हीनत्वेन तस्याननुभूतत्वात्स्मरणानुपपने!! |. 
मुखप्रतिबिम्वाश्रये दर्पणे जपाङुसुमलौहित्याध्यासेन रहे 
मुखमिति ग्रतीतिवदहङ्काराश्रयतया साक्षिचैतन्यस्य स्मरणाश्रय 
रवादई सुखमस्वाप्समिति सामानाधिकरण्यप्रतीतिः | न पुनर. 
सुखीतिवदाश्रयतया । स्मृतिसंशयविपर्ययाणां साक्षिचैतन्या । 
अयत्वनियमात्‌ । अहङ्कारस्य च प्रमाणजन्यज्ञानाश्रतं 
नियमात अमात्वेनेव तत्कार्यतावच्छेदात्‌ । अग्रमात्वावचडेदे | 
चाविद्याया एव कारणत्वात्‌ । अत एव अनाप्तत्राक्यादिजन्यपरोप 
विञ्मोऽप्याद्यादततिेेत्यस्युपगमो वेदान्तविदास्‌ । तत्रात 


करणशत्तिजनकसामग्रीसम्भवेऽपि ग्रमात्वा मावावरोधेनातत' | 
करणस्यासामथ्यात्‌ । 


———— 


| 


नि पय न पतन टळे ज्या Ce “ला त 
न्तु अनुभव ही है--ऐसा कडे, तो उसका समाधान करते आग्राय 4 ? 


इस्यादि से, lJangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


भापाबुवादयुतः EE 


जप्रदू-दशा में पूर्वोक्त स्मरण का अनुभव नहीं हो सकता, क्योंकि 
उसका विषय--छुख और अज्ञान--उस समय में विद्यमान नहीं है | लिङ्ग 


वे न मान भी नहीं हो 
के अभाव एवं आश्रय की असिद्धि से यह ज्ञान अलु पि 0 
सकता । अहङ्कार का ज्ञान तो उत्थान के समय म ही होता हैं । खु 


= ललल 


nee — 


५ क्योंकि अनुभव प्रत्यक्ष, अनुमिति, डपमिति, शाब्द, अर्थापत्ति, अनुप- 
लब्धि, इनमें से अन्यतम ( कोई एक ) होता हे । 'सुखमहमस्वाप्सम 
यह प्रत्यक्ष तो है नहीं, क्योंकि उस काल में स्वाप है नहीं, क्योंकि प्रत्यक्ष 
का विपय विद्यमान हुआ करता है । . जाग्रत-काल में स्वाप विद्यमान 
नहीं है । साइश्यज्ञान का अभाव होने से वह उपमिति नहीं है । शब्दज्ञान- 
मूलक न होने से वह अनुभव शाब्द भी नहीं है। अर्थापत्ति और अनुपलड्धि का 
तो यहाँ सम्भव ही नहीं है यह स्पष्ट ही है । यह अनुमितिरूप भी नहीं है 
इसका प्रतिपादन करते हें-लिङ्गाभावेन इत्यादि सन्दर्भ से । 

२ भूतकाछिक स्वाप का ज्ञापक कोई चिह्न जागृति में नहीं देखा 
जाता है । नेत्र-संकोचादिरूप स्त्राप के कार्यं का नियमपूर्वेक ज्ञान नहीं होता 
हे । “अहं स्वापवान्‌? यह अनुमिति का आकार कहना होगा, सो हो नहीं 
सकता, क्योंकि अहमर्थ और स्वाप इन दोनों का परस्पर विरोध है, इस- 
लिये एक काल में दोनों हो नहीं सकते । अहंभाव तो स्वाप के नए होने 
पर ही प्रकट होता है। सुपुप्ति-अवस्था में अन्तःकरण लीन होता हे 
इसलिये अन्तःकरण का वृत्तिविशेष अहङ्कार की सुपुसि में स्थिति नहीं 
हो सकती है, इससे पंत में धूम को देखकर घर में आकर पंत का स्मरण 
करके जैसे कोई अभि का अनुमान करता है, वैसे ही जागृति में स्वापकालिक 


अहंभाव का स्मरण करने से अनुमिति होती है इसका खण्डन हो राया । 
यही कहते हें-सुपुप्ताविति। 


है प्र्-सुपुसि में यदि अहंभाव नहीं है, तो सुघुसिस्थ अनुभव से 
जन्य सुखमदमस्वाप्सम्‌' इस स्मरण में अहंभाव की केसे प्रतीति होती है ? 


_ उत्तर-- सुखमहसस्वाप्सम्‌' यहाँ पर स्त्राप लेसे स्मरण का विपय होकर 
2७ होता है , वैसे अहंभाव स्मरण का विषय होकर नहीं प्रतीत होता, 
"उ सरण का आश्रय होकर प्रतीत होता है, यह पहले कह चुके हैं। 


मल स्मरण की थाश्रयता से भी अहङ्कार का प्रवेश नहीं कहा जा 


डल्ला क्योकि अहङ्कार स्मरण का आश्रय नहीं हो सकता है । किन्तु 
302259 त्य आर्या का, (मय हसिता) बसं कति अनुभविता 


२०२ सिद्धान्तबिन्दुः । | ४ 


में लीन होने के कारण उसका अनुभव न होने से स्मरण नहीं हे | 


ण | 
(अनुभव का आश्रय ) ही स्मत्तां (स्मरण का आश्रय) हुआ करता है | 


1 


यह नियम है । अनुभविता यहाँ पर साक्षिचेतन्य है, अहङ्कार नहीं, को 
सुपुप्ति-अवस्था में अहङ्कार छीन हो जाता हे । | 


oe 


रूप से परिणाम को प्राप्त होकर पश्चात्‌ चुरादि इन्द्रियद्वारा विषय-ेश हे | 


| 


में किसी पुरुप को त्रिकोणत्व की आन्ति होने पर भी उस खेत में प्रविष्ट उब | 
पञ्चकोणाकार को ही ग्रहण करता है कभी भी त्रिकोणाकार को नहीं ग्रहण . 
करता है, वैसे ही व्यावहारिक सत्ता का आश्रय मन व्यावहारिक ही वस्तु के १ 
आकार को अहण कर सकता है। प्रातिभासिक वस्तु के आकार को न 
अहण कर सकता | क्योंकि अन्य पदार्थ का अन्य पदार्थ के आकार के सद्या | 
आकार का अहण करना उन दोनों पदार्थो के सम्बन्ध से हो सकता है ओर 1 
व्यावहारिक का व्यावहारिक के ही साथ सम्बन्ध हो सकता है, प्रातिभासिक के | 
साथ नहीं हो सकता | ऐसी दृशा में मन और उसकी वत्ति के कार्य-कारण-भाव 
में कार्यतावच्छेदक प्रसात्व ही है ( मन से प्रमावत्ति ही उत्पन्न होती है)! १ 
मन और उसकी वृत्ति के कार्य-कारण-भाव में यदि ज्ञानस्व अवच्छेदक हो, पो 
मातिभासिक रजत में दोष होगा, क्योंकि शुक्तिरजतप्रतिभास में रजताकार 
सानसी वृत्ति भी रजत की तरह अविद्यापरिणामभूत काल्पनिक ही है 
इसी लिये अर्थाध्यास की अपेक्षा अतिरिक्तज्ञानाध्यास का अंगीकार है! | 
प्रश्न- शुक्तिरजतज्ञान में यदि मनोवृत्ति काल्पनिक ( आविद्यक ) है ५ 
तो उस शतत से उत्पन्न हो नमाला, संहक्तार छी अक) मे काल्यनिक ही होगा 


~ 
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सकता । मुख के प्रतिबिम्ब के आश्रयभूत दर्पण में समीपवर्ती जपा- 
पुष्प की लालिमा के अध्यास से "रक्तं मुखं” ऐसी प्रतीति होती है 


व्यावहारिक नहीं दोगा । फिर, व्यावहारिक मन से उसका स्मरण 
केसे होता हे? 

उत्तर--व्याचहारिक सन के तादात्म्य ही से काल्पनिक ( आविद्यक ) 
सन का अध्यास होता है, इसळिये काल्पनिक मनोवृत्ति से जायमान संस्कार 
काल्पनिक सनोध्यास के अधिष्टानभूत वास्तविक ( व्यावहारिक ) मन में ही 
उत्पन्न होता है । इसक्षिये व्यावहारिक मन से शुक्तिरजत का स्मरण हो सकता 
है । इसी प्रकार सुपुप्ति-अवस्था में सूळ साक्षी में तादाल्य से अध्यस्त अविद्या- 
कल्पित साक्षी सुख और अज्ञान का अनुभव करता है, इसलिये उससे जायमान 
संस्कार मन के कारण अज्ञानविशिष्ट मुलसाक्षी ही में उत्पन्न होता है | इससे 
जाग्रदवस्था में कार्यभूत मनोविशिष्ट साक्षी से उसका स्मरण दो सकता है । 
जैसे सपश्रम से किये हुए दण्डप्रहार से उत्पन्न हुई विशीणंता रज्ज में ही 
होती है, वैसे ही यद समझना चाहिये । इस प्रकार शुक्तिरजतज्ञान की तरह 
स्मरण भी प्रमा नहीं है, इसलिये स्मरण मन का परिणाम नहीं है । किन्तु 
स्मरण के विपयभूत सब पदार्थ साक्तिभास्य ही होते हें । जाग्रत-काल' के 
अनुभव से जायमान स्मरण भी मन का परिणाम नहीं है । क्योंकि प्रमात्वा- 
भाव इसमें भी तुल्य दी है | इस प्रकार अहंकार स्मरण का आश्रय नहीं है, 
अतः 'सुखमहमस्वाप्सम्‌? इस स्मरण में अहंभाव का स्मरण की आश्रयता 
से भो प्रवेश नहीं कहा जा सकता । 


उत्तर--यद्यपि साक्षिचेतन्य ही सवत्र स्मरण का आश्रय है, तथापिं 


'अध्यस्ताहङ्ार ( जिस साची में अहङ्कार का अध्यास है) ही साच्तिचैतन्य 


स्मरण का आश्रय होता है, इसलिये स्मरण और अहङ्कार इन दोनों का एक ही 
साक्तिचैतन्य में सामानाधिकरण्य (दोनों का एक ही आश्रय) है। अतः | 
अहङ्कार की स्मरणाश्रयता से प्रतीति होती है । इस प्रकार अहङ्कार के वास्तव 
सें स्मरण का आश्रय न होने पर भी कोई क्षति नहीं है । यही “सुखप्रतिबिस्बा- 
श्रये? इस दृष्टान्त से उपपादन करते हैं । 

१--जैसे अध्यस्त लौहित्य और प्रतियिस्ब्र इन दोनों का आश्रय दर्पण है, 
प्रतिबिस्त्र लौहित्य का आश्रय नहीं है, तथापि लोहित्य और प्रतिविस्ब का एक 
दर्पण में सामानाधिकरण्य है | अतः लौहित्य की आश्रयता से सुख की “रक्त 
सुखम्‌? ऐसी प्रतीति होती है, वेसे ही यहाँपर स्मरण और अहंकार दोनों का 


आश्रय एक साच्तिचेतन्य है, एरीछये सरण और अहङ्कार का एक साचि- 
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वैसे ही जाम्रतू-काळ में स्मरण का आश्रय साक्षि-चैतन्य ही अर... 


॥ 


का आश्रय है । इसलिये अहङ्कार के साय सामानाधिकरण्य के | 


“सुखमस्वाप्सम! ऐसी प्रतीति होती है । 'अहं सुखी! इस ज्ञान के समा | 
आश्रयतया प्रतीति नहीं होती है । क्योंकि स्मृति, संशय और ब्रि : 
साक्षि-चैतन्य के आश्रित हैं---ऐसा नियम है । और अहङ्कार प्रमाणजन FR 
ज्ञान का आश्रय है ऐसा भी नियम है । अइङ्कारजन्य ज्ञान प्रा 
अविद्याजन्य ज्ञान अग्रमा है | प्रमारूप ज्ञान ही अहङ्कारजन्य है | झा | 


नियम से अर्नीप्त वाक्य आदि से उत्पन्न हुआ परोक्ष-भ्रम भी अगद | 
oS 


चैतन्य में सामानाधिकरण्य होने से स्मरण की आश्रयता से अहङ्कार के 
प्रतीति होती हे । - | 

१ साक्षिचेतन्य सुपुसि में अचुभूत सुखादि का जाग्रत्‌ में अहझाा- | 
श्रयत्वेन स्मरण करता है । ह | 

२ यथार्थाबुभव को ही प्रमा कहते हैं । स्टृति तो अनुभव ही नहीं है, 
इसलिये यथार्थं अथवा अयथार्थ कोई भी स्मृति प्रमा नहीं हे । संशय और | 
विपर्यय अनुभव तो हैं, परन्तु यथार्थ नहीं हे, इसलिये चे भी प्रमा नहीं हैं। | 
अप्रसाज्ञान मनोबृत्तिरुप नहीं होता है, किन्तु अविद्यावृत्तिरूप होता है और | 
उसका आश्रय साक्षी होता है। सारांश यह है कि ज्ञान द्वत्तिरूप है, वृति | 
प्रमा और अप्रमा-भेद से दो प्रकार की है । अन्तःकरणवृत्ति प्रमा है । अविध, 
उत्ति अप्रमा है । इस दशा में ज्ञान अइङ्कार का कार्य प्रमारूप से ही होता है । 
और अविद्या का कार्य अप्रमारुप से। अविद्याकार्यता यहाँपर “कांत 
साक्षात्‌ समझनी चाहिये इससे प्रमाज्ञान के अन्तःकरण द्वारा अविद्या-कार्य | 
होने पर भी साक्षात्‌ उसमें अविद्याकार्यता नहीं है । | 


{| 


अमारूप ज्ञान के अहङ्कार का कार्य होने से । 
४ अयथा वक्ता से उच्चरित जो शब्दअमात्मक ज्ञान होता है, म 
` अविद्यारूप ही है ऐसा प्राचीन वेदान्तियों ने स्वीकार किया है। यद्यपि उत 
समय जाम्तू-अवस्था में स्थित अन्तःकरण विपयाकार के सद्ञ आकार को 
अहण करने योग्य है, तथापि विषय के आकार के सहश आकार को ग्रहण नहीं 
, कर सकता, क्योंकि वहाँपर प्रमात्व का अभाव प्रतिबन्धक है । इस अर्का 
अमात्मक समस ज्ञान अन्तःकरण की वृत्ति नहीं है। किन्तु अविद्या ही शी 
साक्षात्‌ बृत्ति हैं । इसी प्रकार संशय और सै. 


है 0 
र स्थतिरूप ज्ञान भी प्रमा न होने | 
भमज्ञान_ छी, त) निका क्तिरू हत ह (०२०० by eGangotri ड 


| 


1 
| 
। 
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वृत्ति है ( अप्रमा है) ऐसी वेदान्तियो की स्वीकृति है । अनापवाक्यादि 
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१ आशय यह है कि उक्त रीति से म्रस्यक्तञ्रम में विषय सत्य नहीं 
हे, इसलिये दिपय के साथ सन के सम्वन्ध का अभाव होने से भ्रम मनोवृत्ति- 
रूप नहीं है | अनुमानादि-भ्रम सं विषय के अस्तित्वाभाव से मन की वृत्ति नहीं 
है-- यह नहीं कडा जा सकता, क्योंकि अचुमानादि परोक्ष ज्ञानो में सत्‌ 
अचुमान में भी विपयप्रदेश सें मन के गमन का अभाव होने से मनोवत्ति के 
लिये विषय सम्बन्ध आवश्यक नहीं है । जिस कारण-सामग्री से अनुमानप्रमा 
में अपने स्थान में अवस्थित मन की अस्न्याकारा-वत्ति उत्पन्न होती है, वह 
कारण-सामग्री अनुमानश्रम में भी है ही। इसलिये सदनुमान की तरह 
अनुमानश्रम में भो मनोवृत्ति का सम्भव हो सकता है, किन्तु प्रत्यक्ष अम में 
सनोवृत्ति का असम्भव पहिले कह चुके हैं।इसलिये अम के साजात्य से अनुमानादि- 
भ्रम में भी अविद्या-वृत्ति ही उचित हे । अन्यथा मन और मन की वृत्ति के 
कारय-क्ारणमाव में ज्ञानस्व को कायेता का अवच्छेदकत्व होने पर प्रत्यक्ष भ्रम 
का संग्रह हो जायगा । प्रमात्व को कार्यतावच्छेदक मानेंगे, तो अज्ञुमानादि 
भ्रम का असंग्रह - होगा । इसलिये कायतावच्छेदक का अननुगम दुर्चार है । 
अतः ग्रमात्व को ही अहङ्कार (मन ) का कायंतावच्छेदक कहना चाहिये 
इसलिये अनुमानादि भूम में प्रमात्वाभाव से अवरुद्ध हुआ मन अपन? बृत्ति को 
` उत्पन्न नहीं कर सकता है | 


प्रश्न--स्टति अविद्यावृत्ति हो, परन्तु वह किस अविद्या की वृत्ति है? 
सूलाचिद्या की अथवा तूल्षाविद्या की? 


उत्तर--स्मरण सुळाविद्या ही की वृत्ति हे, क्योंकि तूलाविद्या का 
व्यवहारकाळ ही में बाघ देखा जाता है । 'नायं सप? इस प्रत्यक्ष से ब्यवहारकाळ 
ही में उसका अविद्यात्व सिद्ध हो आता है। स्मरण यदि तूछाविद्या का 
परिणाम होता, तो उसका बाध दोना चाहिये था, व्यवहारका में उसके 
बाघ का अनुभव नहीं होता है । इसलिये स्मरण मूळाविद्या ही की बृत्ति है। 
` प्रश्न-जैसे तूलाविद्या रज्जुस्वरूप का आश्रयण करके सपांकार होती है 
और रज्ज्ववच्छिक्च चैतन्य को आश्रय करके स्फुरणरूप से परिणत होती है, 
वैसे ही यह सूलाचिद्या किसकी आश्रयता करके स्सतिखूप में परिणत होती 
है, उसका आश्रय जीव है, अथवा साच्ची ? प्रथम पच में आस्माश्रय-दोप को 
आपत्ति है, क्योंकि अन्तःकरणविशिए् चैतन्य ही को जीव कहते हें । अन्तः" 
करण अविद्या का कार्य हे और अविद्या के आशित हे । वही अन्तःकरण 


जीवस्वरूप के अन्तगेत होकर अपनी आश्रयभूता अविधा का आश्रय कैसे 
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ह्‌ 


| २०६ २ सिद्धान्तबिन्दुः | , 
स्थळ में. अन्तःकरण की इत्ति को पैदा करनेवाली. सामी a 
_ हो सकता है ? क्‍योंकि कोई भी स्वस्कन्ध पर स्वयं धारोदण नहे | 
. सकता । द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं, क्योंकि स्मरण के प्रयोजक भर | 
साक्षी में नहीं है । संस्कार अन्तःकरण ही में उत्पन्न हुआ करते हैं, कोहि. 
अनुभव से जन्य हैं । विषयाकार अन्तःकरण में चैतन्य के स्फुरण को hee 
कहते हैं । वह अनुभव अपने अधिकरण अन्तःकरण ही में संस्कारों कोस 
कर सकता है, अन्यन्न नहीं कर सकता । | 
उत्तर--स्मरणरूप अविद्यावृत्ति का साक्षी ही आश्रय है। साप 
. संस्कारों के न होने पर भी कोई क्षति नहीं, क्योंकि संस्कार स्मरण के निप. 
कारण हें, उपादान-कारण नहीं ह || निसित्त-कारण का कार्य करे साध कि | 
प्रकार से सम्बन्ध आवश्यक है, आश्रयता से ही नहीं । संस्कारों का सारणे 
साथ स्वाश्रयोपहितचिदाश्रितत्वरूप सम्बन्ध हे ही । स्व-शब्द का अर्थ गा / 
संस्कार है, उसका आश्रय अन्तःकरण, तदुपहित तत्सञ्चिहित केवळ चैतन्य! | 
यही “साची? शब्द का वाच्य है, उसकी आश्रितता स्सृतिरूप अविद्यत 
` मक्ष मिथ्याभूत शुक्तिरजतानुभव से जायमान संस्कार कहाँ उक्त | 
होते हैं ?. | 


उत्तर--तूळाविद्या का परिणामभूत जो रजत तारक रजताकारा तूढाविद्य 


उसी अविद्या से परिकल्पित जो चित्स्फुरण, चह मिथ्यानुभव है । चित्फुरर 


मान 
कारणीभूत मूज्ाविद्या सें उत्पन्न होते 
लाच्तासम्बन्ध से उत्पद्यमान पट की रक्तिमा परोपादानकारण शन्तुओं में उत 
अ में देखी जाती है । अन्यथा पट के नाश के उत्तरकाडंे | 
ह वि लस जैले होता 7७ सेसी :जक्षामे अम्मा | 
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वर्तमान है, तो भी प्रमात्व के अमावरूपी अवरोध से अन्तःकरण में 


.2>>>:>>>>>> 
>.“ 


प्रकार के अनुभव से जन्य मूलाविद्या में उत्पद्यमान संस्कार उसी अविद्या की 
सत्तद्विपयाकार स्सरणरूप वृत्ति को उत्पन्न कर सकते हे, यह अवश्य अज्ञीकार | 
करना चाहिये । अन्यथा स्वभावस्था में अन्तःकरण के वत्ति-शून्यं होने पर 
अन्तःकरण में रहनेवाले संस्कार उस समय गजाश्वाकार अविद्यावत्ति में केसे 
उपयुक्त हो सकते हैं? स्वप्तकालीन गजाश्वादि-ज्ञान-जन्य संस्कार-वत्तिशून्य 
अन्तःकरण में केसे उत्पन्न हो सकते हैं ! और किस प्रकार सुयुसि-अवस्था में . 
अन्तःकरण के छीन होने पर . कारणरूप से स्थित अन्तःकरण में सुपुप्तिकाल्ीन 
सुखादि ज्ञानजन्य संस्कार उत्पन्न हो सकते हैं। संशयात्मक ज्ञान अविद्या की 
वृत्ति हे । स्थाणु में स्थाणु-पुरुपात्मक कोटिद्वय का संशय होने पर वारतव में ' | 
वहाँ पुरुष नहीं है, इसलिये पुरुपाकार मनोवृत्ति नहीं हो सकती है । दूरत्वादि 
दोष से उत्थापित तूलाविद्या ( स्थाण का ज्ञान ) तो अपने से कहिपत पुरुष के 
आकार को जैसे अहण कर सकती है, वैसे ही अपने से अकल्पित वहाँ विद्यमान 
स्थाणु के आकार को भी ग्रहण कर सकती है, क्योंकि कोई वाधक नहीं है । 
शुक्तिरजतादि अमात्मक प्रत्यक्तज्ञान तूलाविद्या ( शुक्ति का अज्ञान) की साक्षात्‌ 
वृत्ति है यह कहा ही है। इसी प्रकार भ्रमात्मक परोचज्ञान भी तूळाविद्या ही की 
त्ति है, जैसे धूलि-कद्म्ब में धूमभ्रम से जायमान अभिरहित देश में अझि का 
ज्ञान, गोसाइश्यञ्चम से जायमान गवयभिन्न प्राणी में "अयं गवयः यह ज्ञान है, 
कपण शब्द के उच्चारण होने पर भी कृपाण-शब्द के भ्रम से जायमान खन्ग-` 
ज्ञान होता हे, क्योंकि ग्रातिमासिक रजत की तरह उक्त उदाहरणों में भी 
तत्तत्‌ स्थळ में अविद्यमान अभि, गवय और खन्न के आकार को मन नहीं अहण ' 
-कर सकता । यद्यपि प्रमात्मक परोक्षज्ञान में विपयदेश में प्राप्त होने के बिना. 
ही मन विषयाकार को ग्रहण कर छता है, इसलिये विषय की सत्ता से और _ 
असत्ता से विपयाकार-ग्रहण में कोई विशेष नहीं है। तथापि प्रमात्मक परोचज्ञान 
स्थल में देश से अथवा काळ से दूर विषय की स्थिति अवश्य है, इसलिये उस 
विषय का आकार अहण करने के लिये मन समर्थ हो सकता है, क्योंकि वहाँ 
पर ` विषयाकार .अहण करने के लिये मन को प्रमाण की सहायता है। 
प्रमाण यथार्थव्याप्यज्ञान, साइश्यज्ञान और शब्दज्ञान है ही। परोचञ्रमं में - 
यथार्थ प्रमाण नहीं है, इसलिये वहाँ पर मनोवत्ति विषयाकार नहीं हो सकती । 
किन्तु अविद्या ही की वत्ति होती है- यह सिद्ध हुआ । यहाँ पर कोई अन्थकार 
कहते हैं कि असुर, अघम, अज्ञान, अविद्या आदि शब्दों में विरोधाथंक न है । इसी 
लिये सुरविरोधीरूप किसी भावपदार्थ को असुर शब्द कहता है, सुरत्वाभावमात्र 
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असमर्थता हो जाती है । क्योकि अन्तःकरण प्रमाज्ञान काही | 
हुआ करता है । | 


न अमननननननानाननतातागाणा 


~ 1 


से मनुष्य, पशु आदि सभी सुरभिन्नों का बोध नहीं कराता है। स | 
अधर्मादि शब्दों में । वेसे ही अप्रमा-शव्द प्रमात्वाभावसात्र से ना | 
ज्ञानो का बोध नहीं कराता है, किन्तु ग्रमाविरोधी कतिपय ज्ञानों का ही 
कराता है। 'सिंहोध्यं . माणवकः? ( यह बालक सिंह है ) 'सूयो्यं बह 


ज्ञान श्रम, प्रमा विलक्षण ही हे । नाम में ब्रह्मारोपस्थल में मी पा, 
७ गो ह ७५ च ॥ 
समरना चाहिये । तक भी ऐसा ही है, व्याप्य के आरोप से व्यापक का नाणे. 


मनोवृत्ति को उत्पन्न नहीं करा सक 


संस्का मे ७ अंगी न्न | 
र म ताह्दा सामर्थ्यं का अंगीकार करोगे तो अयथार्थ स्मृतिस्थल में ६ 


सनोवत्ति की करपन दै 
- || करनी पडगी ञे गेषों ° 
सामर्थ्य की कढ डगी और प्रत्यक्ष असादि दोषों में भी 


पा व पना करनी पड्गी। इसलिये प्रमा का विरोधी न होने पर 
आहक प्रमा 5 शहा इसलिये वह प्रमा नहीं हे, वहाँ पर मन! रो 
5 ° नभा का असाव होने से स्सृति अविद्या ही की वत्ति है । 
[~ 


ग्रश्‍न--- गा 
"स्ति की तरह आहायारोप्स्थलीय ज्ञान में भी प्रमात्व कां १०. 


होने से मनोवत्ति नहीं 
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नामादिषु जह्माध्यासस्त्विच्छाधीनतया भरमप्रमाविलक्षणा 
मनोवृत्तिरेव कामादिवत्‌ । तढुक्तमू “अत एव चोदनाजन्यत्वा- 
न्मानसी क्रियेषेषा न ज्ञानम्‌' इति । एतेन तर्फस्यापि मनोवृत्तित्व 


' ज्याख्यातम्‌ | व्याप्यारोपेण व्यापकप्रसञ्जनात्मकस्य त$स्ये- 
च्छाधीनतया अरमप्रमाविलक्षणत्वादिति । अत एव मनननिदिध्या- 


00 उतर _यहायारोप शाग रो तर ताका ज्ञान ही नहीं, क्‍योंकि ज्ञान वही हआ 
जिसकी न विधि. हो सके न निषेध, क्योंकि इन्द्रिय-सन्निकर्षादि es 


“ के अभाव में विधि होने पर भी ज्ञान नहीं हो सकता और सामग्री के 


सञ्चाव में निपेध भी शान को रोक नहीं सकता हे । 

न करने एवं विपरीत करने के योग्य हे, इसलिये नला द 
ही है, वह ज्ञानरूप अनोइत्ति नहीं । किन्तु काम-सुखादि की तरह 
संकल्पविशेपात्मक ज्ञान से अतिरिक्त मनोवृत्ति ही है, स्टति तो संस्कार का 
उद्‌बोध न होने पर सैकडों विधियों के होने पर भी नहीं हो सकती और 
संस्कार का उद्बोध होने पर सो सौ निषेध होने पर भी रुक नहीं सकती है, 
इसलिये स्ट्ति ज्ञानरूप ही है। इस प्रकार प्रमात्व का अभाव होने से और 
सनोबृत्तिआाहक प्रमाण के अभाव से स्मृति अविद्यवृत्ति ही है यह सिद्ध हुआ । 
यह सव अभिप्राय लेकर कहते हैं- नामादिष्विति[ . | 


३ अभिप्राय यह है कि “नाम -बहमेत्युपास्ते! (छा० ७।-१। २ ) इस 
श्रुति में अह्मभावना से नाम की उपासना का प्रतिपादन है। वहाँ पर बालक 
में सिहाध्यास की तरह नाम में ह्म का अध्यास न अम है न प्रमा । किन्तु 


कामादि की तरह स्वतन्त्र मनोचृत्ति है । 


त २ kegs का शारीरक भाष्य (बर० सू० भा० ३।३। ४ ) 
यह कथन हे | “चोदनाजन्यत्वात? का अर्थ--'विध्यघीनेच्छाजन्यप्रयत्न- 
साध्यत्वात्‌? है । जं 


i यदि अग्नि न -होती, तो धूम भो न होता, यह तर्क का आकार है। 
जहा पर धूमभाव के व्याप्य अग्न्यभाव का पर्वत में आरोप है । वास्तव में वहाँ 
अभि का अभाव है नहीं। अभि के अभाव का आरोप करके उसके व्यापक 
भूमाभाव का आरोप भी धूम की सत्ता ही में किया जाता है, इसलिये यह तक 


विचाररूप स्वतन्त्र मनोवृत्ति है । विपयाकार अन्तःकरण का परिणामरूप 


शान नहा हे । पने 
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सनसहिते श्रवणाख्ये वेदान्तवांक्यविचारे श्रोतव्यो मे 
निदिष्यासितव्य इत्यादिविधिरुपपद्यते । | 
„ नामादि में जो ब्रह्माध्यास है, वह तो इच्छाधीन है, अत 
कामादि के समान भ्रम और प्रमा से विलक्षण मनोदृत्तिरुप ही 1 
कहा भी है--“चोदनाजन्य होने से यह मानसिक क्रिया ही है. 
नहीं है? । भ्रम एवं प्रमाविल्क्षण होने के कारण तर्क भी मनोदृत्ति 
ही है, क्योंकि व्याप्य के आरोप से व्यापक का आरोपरूप तई 
“इच्छा के अधीन होने के कारण भ्रम तथा प्रमा से विलक्षण ही [| 
इसलिये मनन-निदिध्यासन-सहित श्रवणरूप वेंदान्त-विचार म ह 
श्रोतव्य है, मन्तव्य है और ध्येय है इत्यादि विधि उपपन्न होती है। र 
तस्य चतुर्विधान्वयव्यतिरेकादितर्करुपत्वात्‌ । रंगा 
.ज्वयव्यतिरेक! । साक्षिसाक्ष्यान्ययव्यतिरेक! । आगमाए 
तदवध्यन्वयव्यंतिरेक! । दु; खिपरसप्रेमास्पदान्वयव्यतिरेक | 


>> 


_ अनुवृत्तव्यावृत्तान्वयव्यतिरेको5पि पश्चम/ । एतच्च संगी, 


र 


१ ज्ञान विल्छ्तण स्वतन्त्र मनोवृत्तिविशेष तक है ऐसा अङ्गीकार झं 
से--यह अथे है। क्योंकि ज्ञान की न विधि हो सकती है, न निषेध; योहि, 
इच्छा के अधीन नहीं और सामग्री होने पर उसको कोई रोक भी नहीं सका 
तक की तो विधि हो सकती है, क्योंकि वह ज्ञान से विलक्षण है। “मतं | 
इस श्रुति में तकंविशेष ही का विधान है, क्योंकि शव्द सुना है ऐसी ग 


_ से सिद्ध श्रोज्नेन्द्रियनन्य श्रावणप्रत्यक्षरूप श्रवण यहाँ नहीं है, किन्तु वस 


है । मनन और निदिध्यासन भी तकेरुप ही हैं। उनमें से आत्मा की प 
को सम्भावना का उपपादक तके श्रवण है । इस श्रवण से असम्भावना पे 
* विपरीत भावनाकी निवृत्ति होतो है। आत्मा की एकता के निश्चय का | | 
- तकं मनन है। इस मनन से संशय निवत्त होता है। आत्मा की ए 

* ये का उपपादक तकं निदिध्यासन है, इससे आत्मा की एकता के साइ 
.का निश्चय हो जाताहै) #- ८ 


2 २ इक और रय, अन्वय १ और व्यतिरेक । इक्‌ और इर्य के नी 


५. व्यविरेक जिसमें हो ऐसा वित्र है । इली प्रकार सीसी और सावर ही 


जी साल है अलवा -्यौरजब्यतिरेक ई हु उपकारक i 


wh 
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वेदान्ताचुकूलतर्काणां -चतुर्खक्षणमीमांसाप्रतिपादितानाग्नुपरक्षण- 
मित्यभियुक्ताः । विस्तरस्तु वेदान्तकल्पलतिकायामचुसन्धेयः । 
क्योंकि उनसे कार्य-कारण-भाव का निश्चय होता हे । अनुमान के उपजीव्य 
व्यासि का निश्चय भी अन्वय-ब्यतिरेक ही से होता है और अन्वय-व्यतिरेक ही 
* साहित्यशास्त्र में शब्दालङ्कार थौर अर्थालक्कार के विभाग को सिद्ध करते हैं 
यह काव्यप्रकार के नवम, दशम उल्लास के अन्त में कहा है। एकता और भेद का 
ज्ञान भी अन्वय-व्यतिरेक ही से होता है। अन्वय नाम सम्बन्ध का है, व्यतिरेक 
नास अभाव का । दो पदार्थों का सम्बन्ध तो भेद से होता है| एक ही पदार्थ 
का अपने ही अवस्थाविशेप विशिष्ट के साथ सम्बन्ध तादात्म्य से होता है. 
सम्बन्ध नियत हो, तो. वह..तके का उपजीन्य होता हे । अनियत सम्बन्ध 
अकिद्धित्कर:है । जैसे--राजग्रह में गौ की सत्ता होने पर अश्व की भी सत्ता होती 
है। दरिद्ध के गृह में गौ का अभाव होने पर अश्व का भी अभाव होता है। 3 
परन्तु मध्यम अवस्थावाले ग्रृहस्थ के गृह में गौ का अभाव होने पर भी अश्व का 
दर्शन और अश्व का अभाव होने पर भी गौ का दर्शन होता है। इसलिये गौ और 
अरब का सम्वन्ध नियत नहीं है । उससे गौ और अश्व के कार्य-कारण-भाव 
का निश्चय नहीं हो सकता । नियत सम्बन्ध कार्यकारी होता हे । जैसे अञ्चि - 
की सत्ता में धूम की सत्ता और अभि के अभाव में धुम का अभाव; अथवा जैसे 
दर्ड को सत्ता में घट की सत्ता और दरड के अभाव में घट का अभाव | यहाँ 
पर धूमोत्पत्तिकालिक अभि और धूम का जो सम्बन्ध है वह नियत है। घट के 
उत्पत्तिकाल में दरड और घट का सम्बन्ध नियत है और सम्बन्ध का नियम 
अभि की सत्ता होने पर ही धूम की सत्ता होती है, इस प्रकार कारण अंश में 
है । अभि की सत्ता होने पर धूम की सत्ता होती ही है इस प्रकार काये-अझ में 
सम्बन्ध का नियम नहीं है, क्योंकि अयोगोलक में व्यभिचार देखा जाता है । 
व्यतिरेक में भो अग्न्यभाव के होने पर धूमाभाव होता ही. है इस प्रकार + 
कार्याभावांश में नियम है, न कि घूमाभाव होने पर ही अरन्यभाव होता है, - 
इस भकार कारणाभाव अंश में, क्योकि अयोगोलक में ही व्यभिचार हे । 
कारण-अंश में सम्बद्ध एचकार से बोधित नियम से कार्य का ही नियम हुआ 
करता है, कि धूम असुक स्थळ में ही है इस प्रकार | क्योंकि जिसके साथ 
एवकार का सम्बन्ध हो, उससे अन्य पदार्थ में नियम होता है यह न्याय है। 
दस मकार यत्सस्वे यत्स्वम्‌? इस अन्वय का 'यत्सत्वे एव यत्सत्त्वसः इस नियम से 
तात्पयं है, वैसे ही 'यदभावे यद्धावः इस व्यतिरेक का “यदभावे यञ्चाव एव? इस [ 
नियम में तात्पय समझना चाहिये । इन अन्वय-व्यतिरेकों से धूम और अग्नि के ” 
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मनन-निदिध्यासन-सहित श्रवणरूप वेदान्त-विचार चार प्रा 
अन्वय-व्यतिरिक आदि तर्करूप ही है । (१) दृग्‌ और इस ब. 
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~ + 
सिद्धि नहीं होती है । इस अर्थ को बाळक भी जानते हैं। इस प्रकार कायकार | 
आव का निश्चय होने पर उनके ज्ञाप्य-ज्ञापक-भाव का भी निश्चय हो जाता है| 
थुम की सत्ता होने पर अभि की सत्ता होती दै, यह अन्वय है। घूम की स 
होने पर ही अग्नि की सत्ता होती ही है इस ज्ञाप्य-अंश में अवधारण है। धू | 
भाव के होने पर अग्न्याभाव होता है यह व्यतिरेक है और चहाँ पर धमासा | 
के होने पर ही अग्न्यभाव होता है इस प्रकार ज्ञापकाभाव अंश में अवधा | 
होता है। दोनों स्थानों में अवधारण का विपर्यय होने पर अयोगो | 
व्यभिचार है । इन अन्वय-च्यतिरेकों से अभि और धूम के जञाप्य-ज्ञापक-भावतन | 
` निश्चय होता है, क्योंकि ज्ञाप्य के बिना ज्ञापक के स्वरूप की ही सिदि संर 
होती है । इस अथं को बाळक भी जानते हैं। इसी प्रकार अन्वय-च्यति 
से शब्दालङ्कार और अर्थालङ्कार का विभाग भी जाना जा सकता है, क्यो... 
वहा पर भी 'यत्सरवे यत्सत्तम? 'यदभावे यज्भावः' इस अकार उक्तरूप न्स | 
व्यतिरेक से ही शब्दालझर और अर्थालङ्कार का निश्चय होता है। अब अवसा 
विशेष से अन्वय-व्यतिरेक-वस्तु की एकता के साधक होते हैं, यह कहा बह | 
है। उसमें दो करप हैं, कहीं पर दोनों की परस्पर के तादात्म्य से गरतीति 
कहीं पर दोनों में से एक की अन्य के सादात्म्य से प्रतीति और भ्र ॥ 
तादात्म्य से अप्रतीति । 'तादात््य से प्रतीति? इसका भेद से प्रतीति नही, 
अथे है । प्रथम कल्प का उदाहरण जाति-व्यक्ति है । घटत्व-जाति एवं घटन्यि | 
एथक्‌ नहीं दिखायी जा सकती और घट-व्यक्ति सी घरत्व-जाति से परर गं 
दिखायी जा सकती । यहाँ पर जाति और व्यक्ति की एकता ही है। उनके 
- . का एथक अस्तित्व नहीं है । द्वितीय कल्प का उदाहरण है- सुवणं ४ 
अजुछीयक | यहाँ पर अङ्गुलीयक सुवणं से प्रथक्‌ नहीं दिखाया जा सक 
सुवणं तो अङ्गुलीयक अवस्था से पथक्‌ दिखाया जा सकता है, इस्यि १ 
. पर सुवणं से अङ्गुछीयक का पथक्‌ अस्तित्व नहीं है। सुवर्णं का तो ४ 


हे । यहाँ पर सुवणं का अङ्गुलीयक में अन्वय और अङ्गुलीयक का सुर 
व्यतिरेक । सदूघटादि विषय-में भी इसी प्रकार झदादिकों के अरि) 
घटादि के पृथक्‌ अस्तित्व का निवारण करना चाहिये और एताश, 
सानसक्कियारूप है, इसलिये इच्छा के अधीन होने से करने, न करने " 
विष्सित "कसय हदि को इस “ते त्प, म. 
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विधान है, श्रावणञ्चानमात्र का विधान नहीं, क्योंकि पू्वंकथित रीति से ज्ञान 
विधेय नहीं हो सकता है! ऐसी दक्षा में “आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः? ( बु० 
२॥४॥४) इत्यादि श्रुति का यह अथं है। .'आस्मा वा इदमेक एवा 
आसीत? ( ऐ० १ । १) इस श्रुति में जो आतमा की एकता कही है, उसी का 
“द्रछच्यः' इस पद्‌ से साक्षात्कार कहा जाता है, क्योंकि आत्म-शब्द को 
ग्रत्यभिज्ञा है और साक्षात्कार की-विधि नहीं हो सकती हे, क्योंकि इन्व्रिय- 
प्रकाशादि साधन सम्पत्ति की सत्ता में विधि न होने पर भी साक्षात्कार हो _ 
जाता है और साधन-सम्पत्ति के अभाव में विधि होने पर भी साक्षात्कार 
नहीं हो सकता । इसलिये साक्षात्कार विधि का साक्षात्कार के साधन में 
पर्यवसान है । कहा भी है | 

(विधेयरवेन निर्किष्टे विधिः स्वात्कुखण्डितो यदि। 

प्रयोक्ततात्पयंवशात्‌ साधने पर्यवस्यति ॥' 


“विधेय में यदि विधि कुण्ठित हो जाय, तो प्रयोक्ता के तात्पर्यं के वश | 
से विधि का उसके साधन में पर्यवसान होता है ।' जैसे 'घटं पश्येत? ( घट को 
देखे ) ऐसा कहने पर विधि का पर्यवश्नान 'चक्षःसज्ञिकषे में होता है।. 


प्रश्न--इस दक्षा में भी यहाँ पर विधि की अनुपपत्ति ही है, क्‍योंकि 
आत्मा की एकता के साक्षात्कार का कोई साधन नहीं। यदि कोई साधन हो, 
तो साध्य-साघन-भेद के विद्यमान होने से आत्मा की एकता. का साक्षात्कार 
ही नहीं हो सकता है, क्योंकि वही आत्मसाक्षात्कार कहा जाता है, जिसमें 
साक्षात्कर्ता, साक्षात्कारविषय, साक्षात्कार और तत्साधन इस प्रकार कोई भेद 
प्रतीत न होता हो । 


उत्तर--आत्मा के साक्षात्कार का कोई साधन नहीं है, यह सत्य है । 
प्रतिबन्ध के निवारक में यहाँ साधनस्व का उपचार है । जैसे निघषंण -से दर्पण ' 
प्रतिबिम्ब को अहण करता है । यहाँ पर निघर्षण प्रतिबिम्ब का साधन है,क्योंकि. 
यद्यपि दर्पण स्वभाव ही से प्रतिबिम्ब को अहण करता है,तो भो उसके प्रतिबन्धकरूप 
सल को दूर करने में निघर्षण का उपयोग है। 'आत्मा द्रष्टव्यः? यहाँ पर आत्मा 
से भिन्नत्वेन ज्ञायमान पदार्थ में जायमान प्रबृत्ति को दूर करना चाहिये -- इसमें 


तास्पयं है । विपयों में आसक्ति ही आत्मा की एकता के साक्षात्कार की 


प्रतिबन्धिका है । यंद्दी _ शारीरक के समन्वयाधिकरण के शेष में श्रोमदाचाये 
शक्करजी ने कहा है --'किमर्थानि तहि “आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः? इत्यादीनि विधि- 
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(३) आगमापायी (घटादि) और उसके अवधिरूप (मृत्तिका आहि) 
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च्छायानि वाक्यानि ाक्यानि स्वाभाविकप्रदृत्तिविषयविसुखीकरणाथांनीति जर 7) म.सा इहि 
यद्यपि इस प्रकार विपयदोपदशंन से विषयासक्ति की निवृत्ति होने पर 
हो सकती है, तथापि उदासीनतामात्र से आस्मैक्यसाच्ञात्कार नहीं होता है 
लिये क्या करना चाहिये? इसलिये श्रति कहती हे--'श्रोतव्यो 
निदिध्यासितव्यः' इति। यहाँ पर श्रवण, मनन और निदिभ्यासन-ये तीर 

` मानसक्रियारूप हें । इसलिये इनका विधान हो सकता है । 


प्रश्न-श्रवण की विधि कैसे ? वह तो श्रावणप्रत्यक्षरूप ज्ञान हीह | 
सानसी क्रिया नहीं । इसका उत्तर कोई ऐसा कहते हैं --श्रवण में विधि अनुप 
होती हुई श्रवण के साधन गुरूपसदनादि में पय्ंवसन्न होती है। वाखव में ते | 
“श्रोतव्यः? इसका श्रावणप्रत्यक्षसात्र में तात्पर्यं नहीं, क्योंकि श्रवणेन्द्रियमात्र > 
साध्य श्रवण तो पशु-पच्यादि साधारण हें । इसलिये "तव्यः इस श्रति न्न | 
अर्थ-भावना में भी तात्पयं है । अर्थ-भावना मानसी क्रिया है, ज्ञानरूप नहीं है। 
बह तकंविशेषरूप है यह पहले कह चुके हैं । साधक-बाधक युक्तियो ३ | 
अचुसन्धानपूर्वक चिन्तन को मनन कहते हैं, यदि वह चिन्तन अनवरत किया जाव, . 
तो उसे निदिध्यासन कहते हैं ये श्रवण, मनन आदि तीनों तर्कविशेषरूप ही 
यह पहिले कहा जा चुका है। तात्पर्य यह है कि “आत्मा द्रष्टव्यः? (१ | 
` २।४। ९ ) “आत्मा वा इदमेक एवा्र आसीत्‌? इत्यादि वाक्यों का अर्थ बि 
समय गुरु लोग कहें, उस समय आत्मा की एकता की भावना करनी चाहिये। 
, प्रश्न -आत्मा की एकता केसे हो सकती है १-क्योंकि उसकी एकता का कमी 
अनुभव भी नहीं हुआ, भावना तो दूर रही ? प्रत्युत अनुभव के अनुसार आता 


की एकता के विरुद्ध आत्मभेद की ही सम्भावना हो सकती है! ऐसी दशा मं 
आत्मा की एकता की भावना केसे ? 


| 

ड 

| 

. त्तर--उक्त असरभावना और विपरीत भावना की-निवृत्ति के लिये श | 

>> ने कृपांपूवंक 'ओतव्य:! कहा है । उसके अनन्तर संशय की निदृत्ति के | 

` मिन्तब्य और आत्मसाक्षात्कार के निश्चय के लिये “निदिध्यासितव्यः? कहा है 

आत्मा की एकता के निश्चय के उपपादक .तर्कविशेप को मनन कहते हैं भं 
आत्मा की एकता के साक्षात्कार के उपपादक तकविशेष को निदिष्यासन 

हैं, वह तक हम्शश्यान्वय-व्यतिरेकादिरुप है। जैसे घट में सत्तिका का त 

नियत है, झत्तिका में घट का अन्वय नियत नहीं, क्योंकि सृत्तिका कमी & 

घट से व्यभिचरित नहीं होती, घट तो झत्तिका का व्यभिचारी है, इमि 

सत्तिकाअख्वधिरोल्थौर अव्यरं ह ३ अनय म से जेसे सि 
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का अन्वय-व्यतिरेक । (४) दुःखी और परम प्रेमास्पद का अन्वय- 
की अपेक्षा घट का पथक अस्तित्व नहीं है, वैसे ही इस्ति की अपेक्षा से इर्य 
. का एथक अस्तित्व नहीं है, क्योंकि दृश्यत्व-अवस्था को प्राप्त हुए इश्य में रशि 
का सम्बन्ध नियत है । इशि में तो दृश्य का सम्बन्ध नियत नहीं है, क्योंकि 
दृशि स्वरूप ही से इक्रूप हे । दृश्य घर-पटादि तो स्वरूप से प्रथिव्यादि 
विशेषरूप पार्थिव घट-पटादिरूप ही हैं। स्वरूप से दृश्य नहीं हैं, क्षि के सम्बन्ध 
से इश्यता को प्राप्त होते हैं, ऐसी दशा में दरयस्व-अवस्था को प्राप्त हुए दृश्यों 
का इस्ति की अपेक्षा पथक्‌ अस्तित्व नहीं हे अर्थात्‌ इश्यत्व मिथ्या है। . 


प्रक्ष--घटादिगत इर्यस्व के मिथ्यास्व होने पर भी स्वरूप से घरादि सत्य 
छे ऐसी दशा में आत्मा की एकता की सिद्धि केसे हो सकती है ? 


उत्तर--घटादि के सत्य होने पर भी अत्मा की एकता के साचात्कार 
में कोई वाधक नहीं हे । घटादि के सत्य होने पर भी एकता के साक्षात्कार . 
का विरोधी इश्यत्व के मिथ्या होने से द्वत की प्रतीति नहीं हो सकती है। .. 
द्वौत-प्रतीति ही एकता के साक्षात्कार की विरोधिनी है, क्योंकि घरादि पदार्थ 
आत्मा को एकता के विरोधी हैं । आत्मा की एकता के साक्षात्कार के विरोधी 
नहीं हैं । ताइश साक्षात्कार का विरोधी तो उनका इश्यत्व अथवा साचयत्व है । 
इश्यत्व और सादयत्वरूप से जब द्वितीय वस्तु नहीं है, तब आत्मा की एकता के : 
साक्षात्कार में कोई प्रतिबन्ध नहीं है । वास्तव में तो घरादि पदार्थ स्वरूप से 
सी मिथ्या ही हैं, क्योंकि अन्वय-ध्यतिरेकानुगत तके से घटादि सिथ्या 
सिद्ध होते हैं । दृश्यत्व की तरह तुल्यन्याय से द्रष्टा का दष्टस्व भी मिथ्या ही 
है । इस प्रकार अन्वयी सारी से साच्यत्व-अवस्था को प्राप्त हुए साध्य का 
पृथक्‌ अस्तित्व नहीं है । अर्थात्‌ साधयत्व मिथ्या है, साक्षी तो सत्य है । वह 
ष्टा नहीं है, किन्तु इक्रूप है। इसी लिये उसका साध्य में नियत अन्वय हे, इसी 


प्रकार आगमापायी ( उतत्ति-बिनाशशाछी ) घटादि में उनकी अवधिभूत « 


सृत्तिका का अन्वय नियत है, रत्तिका में तो घट का अन्वय व्यभिचारी है। 
` इसलिये स्त्तिका में घट का व्यतिरेक है ऐसी दशा में आगमापायी घट का. 
उसकी अवधिभूता सृत्तिका के अस्तित्व की अपेक्षा एथक्‌ अस्तित्व नहीं है। 
अर्थात्‌ यह जो आगमापायी सुच्तिका का अवस्थाविशेषरूप घट नासवाछा 
पदार्थ मिथ्या है, यह सिद्ध होता है । अवस्थाविशेष के सिथ्यात्व होने पर 
उसका सहभावी घट यह नाम भी मिथ्या सिद्ध होता है । - इस प्रकार 
हो सजा पाक सकुलं ८ कजग हे. शा अज की, सिद्धि मै 


॥ 

२१६ सिग १ 6 9 । 
व्यतिरेक और (५) अलुद्ृत और व्याइत्तों का भी अन्वि 
जोडे बाधक नहीं है इस मकार आन्न सकर जड़ जगत्‌ का सिमा 
आत्मा की एकता का सत्यत्व तक से सिद्ध हो गया । | 
प्रश्न-एक भी आत्मा यदि स्वरूप से और अवस्थाविशेपवत्त्व से सत i. | 

तो दुःखित्वअवस्थाविशिष्ट भी आत्मा सत्य होगा । ऐसी दशा में मोच प 
दुःख की निवृत्ति कैसे ? इसलिये आत्मसाक्षात्कार होने पर भी म 
दुघंट ही है । | 
उत्तर--आत्मा स्वरूप ही से सत्य है, अवस्थाविशेषवत्व से हे. 
आत्मा भी मिथ्या ही है | यह दुःखीपरप्रेमास्पदान्वयच्यतिरेकसहकृत तडे | 
सिद्ध होता है। जब-जब आत्मा की दुःखित्वावस्था होती है, तब-तब निया | 

से आत्मा परमम्रेमास्पद होता ही है। और परमम्रेमास्पद्त्व का अनुसन्धार >> 
- करने पर दुःख का दुःखत्व ही नष्ट हो जाता है, इस प्रकार आस्मस्वरुप एए | 
_ प्रेमास्पद का सब अवस्थाओं में आत्मा में नियम से अन्वय है, दुःख्िस्व-अवस्य | 
तो आत्मा के स्वरूप की व्यभिचारिणी है, क्योंकि दुःखित्वावस्था सदा वही. 
रहती है । इससे यह सिद्ध होता है कि आत्मा दुःखी है, क्योंकि आत्ममिन्न कितो । 
, पदार्थ में दुःख का सम्भव नहीं है, परन्तु दुःखी होता हुआ भी आत्मा एस. 

प्रेमास्पद ही है । पञ्चदशी में कहा है-- | 

'तत्प्रेमात्मा्थमन्यत्र नेवमन्यार्थमात्मनि । 

अतखत्परम॑ तेन परमानन्दतात्मनः ॥ १ ॥' (पं० दू० १1 ६) | | 
“क्योंकि .जो पुरुप जिस समय अपने आत्मा में दुःखित्व का अबुसखाद 

करता है, उसी समय उसको आसमा में परमप्रेमास्पदस्व का भी अनुसन्धार | ` 
होता ही है । मूावस्था में आत्मा के परममेमास्पदुत्व का अनुसन्धान नहीं है! 
परन्तु वहाँ पर दुःखित्व का भी अनुसन्धान नहीं है । आत्मा परमग्रेमास 
स्वरूप से ही है, किसी धर्मान्तर से नहीं । ऐसी दशा में परमम्रेमारपद आ 

का स्वरूप ही है। दुःखित्व-अवस्था में भी उसका अन्वय रहता है, इसि 

भरसममास्पदुस्व सत्य है और दुःस्तिस्वावस्था मिथ्या है--यह सिद्ध होता र! | 

दा भी मिथ्या ही है। किन्तु झु को स्वख्प से | 

व व दुःख के सम्बन्ध से त्याज्य होती है । इसलिये सुरि 

इसत हु न र गरक उसका अहा पर निर्देश नश छ) | 
ज्य दुःख हे और.वह दुःख मिथ्या है, इसलिये उसका त्याग ग 

सुकर है । अत; दुःखित्वावस्था का यहाँ प्रदृशन किया है । उक्त: चतुविध तै 

का और-इसी ' अकार 'के०अथे' सव ति का मूल सर्वोपजीब्य 
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पाँचबो है । चतुंेक्षणमीमांसा में प्रतिपादित सभी वेदान्त के 
अनुकूछ तको का यह उपलक्षण है । इसका विस्तार वेदान्तकल्पलतिका 
में देखना चाहिये । 


emi 


च्याच्रत्तान्वय-व्यतिरेकरूप तक है । दृश्य में रशि अनुवृत्त है। दशि में तो इर्य 
व्यावृत्त है । साक्षी साचय में अनुवृत्त है, किन्तु साक्ष्य साक्षी से व्यावृत्त है | 
आगमापायी में उसकी अवधि की अचुवृत्ति है और अवधि में आगमापायी फी 
व्यावृत्ति है, दुःखी में परमप्रेमास्पद्‌ का सम्बन्ध है, लेकिन परमप्रेमास्पदस्वरूप में 
दुःखी का अभाव है.। अब और योजना कहते हे--दक्‌ और इर्य का क्रम 
से अन्वय और व्यतिरेक में सम्बन्ध है अर्थात रक्षि का अन्वय में और दृश्य 
का व्यतिरेक में सम्बन्ध है । अन्वय शब्द का अथं सम्बन्ध और व्यतिरेक शब्द 
का अर्थ अभाव है । इसी प्रकार साची-साच्यादि में क्रम से अन्वय समझना - 
चाहिये । इस तक-चतुष्टय से सूळ कारण में भावरूपत्व, चित्रुपत्व, नित्यत्व और 
आनन्दरूपस्व सिद्ध होता है। इदि का सब पदार्थों में सम्बन्ध है । इसलिये 
इशि भावरूप है | दृश्य पदार्थं आदि और अन्त में अभावग्रस्त होने से मध्य में 
भी अभावरूप ही हैं । इससे शून्यवाद का निरास हो गया । तथाहि-- कारण 
ही विशेष-अवस्था को पाकर कार्य बनता है, उन-उन अवस्था-विशेषों में कारण 
का स्वरूप से सम्बन्ध है । जैसे प्रातिभासिक रजत शुक्ति का ही अविद्याकृत 
अवस्थाविशेप है, वेसे ही सकळ दृश्य पदार्थ दशि ही के अविद्याकृत अवस्था- 
विशेष हैं । इसलिये क्रूप आव-पदाथ को कारणता सिद्ध होती है । इसलिये 
अर्थात्‌ ही शून्यवाद का निरास हो गया। इसी प्रकार सकळ साचय पदाथ 
साक्षी के अवस्थाविशेष ही हैं । इसलिये मूल कारण साक्तीरूप सिद्ध होता 
है । और साक्षी चेतन्यमात्रस्वरूप है, इससे प्रधान परमाणवादि जइकारणवादों 
का निरास हो गया ! इसी प्रकार सकळ अनित्य पदार्थ निस्य के अवस्थाविशेप 
हैं, इसलिये मूलकारण के नित्यस्वसिद्ध होने पर चणिकवाद का निरास हो 
गया, इसी प्रकार दुःखी सकळ परमम्रेमास्पद के अवस्थाविशेष हैं, इसलिये 
मूलकारण आनन्दसय है--यह सिद्ध होता है। इससे आत्मा के सुख-दुःख 
स्वाभाविक हैं इस स्वभाववाद का निरास हो गया । 


(०० ० 


` १ छत्तण-शब्द यहाँ पर अध्याय का वाचक है । चतुलंक्षणी (चतुरध्यायी) 
उक्त चतुविध तको का चेसे ही तन्मूलक अन्य, तको का अवलम्बन करके 
श्रीमद्वादरायणाचार्य ने अध्यायचतुष्टयात्मक ब्रह्वामीमांसा-शाख की रचना की 
हे। उनमें से स्यतिरेकरूप तके का अनुसरण. करके 
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. तदेव सुषुप्त्यवस्यायामस्त्यानन्दभोगः । तङ्भोक्त 
ुषुप्त्यवस्थाभिमानी. प्राज्ञ इत्युच्यते । प्रकर्षण अन्त्य. 
.. तदानीं विशेषावच्छेदामावेन अकुष्त्वाद्वा । तदा चाज्न्ताकार 
येऽपि तत्संस्कारेणाबच्छेदान्न जीवाभावग्रसङ्गः । न ॥ 


सर्वज्ञत्वापत्तिः । | ही. 
“इस प्रकार सुषुंप्ति-अवस्था में आनन्द का उपभोग है। कह 


क नयन पयन परिन ना | 
बरह्मसूत्रकार ने समन्वयनामक प्रथम अध्याय में श्रु का अटत बहे | 


_ समन्वय दिखांया है । प्रधान ( प्रकृति) दृश्य है । उक्त तके से दशय के मिथ्यातर | । 
.. का निश्चय है, इसलिये प्रधान जगत्‌ का मूलकारण है इस प्रतिपादन 
५“ श्रुतियों का तात्पयं नहीं है। इसका 'ईक्ततेनांशव्दम! इत्यादि सूत्रों से आच | 
ने कथन किया है । इसी प्रकार अविरोधनासक द्वितीय अध्याय में प्रधानता हे 7] 
दवितीय तक का अनुसरण करके द्वौतद्शंनों का निराकरण किया है, क्योंकि सर 
इेतदुशन मेदसूलक हैं और भेद स्वयंप्रकाश नहीं, किन्तु परप्रकांश है । इसल्नि 
भेद का कोई साक्षी हे--यह अवश्य स्वीकार करना पड़ेगा, क्योंकि भेद की सत्न । 
. में साची ही तो प्रमाण हो सकता है। इसलिये झेंद साच्य है और साध्य पर | | 
-- उक्त तके से मिथ्या हे, यह सिद्ध हो चुका है, इसलिये भेद मिथ्या है। वेत. 
क सार तृतीय अध्याय में प्रधानता से तृतीय तर्क का अनुसरण कळे. 
` के साधनों का विचार ' किया है। अन्तरड्अ-बहिरज्ञरूपी साधनों क्ष |. 
उपयोग तभी हो सकता है यदि वैराग्य हो और वैराग्य विषयों में दोषद्शन पे ने 
स्थिर हो और सब दोषों में से मिथ्यात्व सुख्य दोष है। शब्द-स्पशदि | 
आगमापायी सकळ पदार्थों के मिथ्यात्व का निश्चय उक्त तके से होता है। भ | 
मिथ्यात्व का निश्चय हो जाता है, तब विषयों में आसक्ति शिथिल हो जाती है। 
उस समथ श्रवणादि साधनों का उपयोग होता है । इसी प्रकार फलवार्म 
. चतुर्थ अध्याय में प्रधानता से चतुर्थ तक का अनुसरण करके मोक्षावस्था ग 
सच्चिदानन्द आत्मस्वरूप की - सम्पत्ति फल बतलाया है । चतुर्थ तकं से ब 
` दुःखित्वावस्था मिथ्या निश्चित हो जाती है, तब परमग्रेमास्पद आस्मस्तररुप ष 
सम्पत्ति होती है--यह समझना चाहिये । इस प्रकार क्रमम्रास सुइ 
छण और सुपुसि-अवस्था में परस्पर से असम्त्रद्ध अविद्या की तीन ब 
का उपपादन करके और उसके प्रसङ्ग से प्रमाज्ञान अन्तःकरण की वृत्ति है 
अमाभिन्न सब ज्ञान अविद्या की बृत्ति हैं यह उपपादन करके अब सुुति-अवला 
के अभिमानी जीवात्मा के स्वरूप का प्रदर्शन करते हैं। वि... 
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आनन्द का उपभोग करनेवाला सुषुप्ति-अवस्था का अभिमानी .जीव 
अत्यन्त अज्ञ होने के कारण या सुषुप्ति में सुखाकार, ज्ञानाकार आदि 
तीन वृत्तिया से अन्य विषयविशेष का अवच्छेद न होने से 
प्रकृष्ट ज्ञानवान्‌ होने के कारण प्राज्ञ कदइळाता है । उस समय 


कि 


१ उसका आश्रयः। 


२ जाग्रत, स्वस, सुपुसि इन तीनों अवस्थाओं में क्रम से अज्ञान की वृद्धि ] 
होती है यह लोक में प्रसिद्ध ही है । पत्तान्तर कहते हैं । अक 

३ प्रज्ञ हो को प्राज्ञ कहते हें । यहाँ स्वाथ में अण्‌ प्रत्यय है । रज्ज में रज्ज 
के स्वरूप के अज्ञान से उत्पन्न होनेवाले सर्पाभास की अपेक्षा केवल रज्जु के. . 
स्वरूप का अज्ञान श्रेष्ठ है, क्योकि-उससे भय, स्वेद और कम्प नहीं होते हें। : 
और साथ ही जिस पुरुष को केवल रज्जु के स्वरूप का अज्ञान ही है, उसको . 
यदि कोई दूसरा पुरुष कह दे किःयंह रज्जु है; तब उसी समय रञ्जु के स्वरूप 
का अज्ञान अनायास नष्ट हो जाता है । औरं जिसको तो रज्जु में सपं का भ्रम है 
उस पुरुष को रज्जु के स्वरूप का ज्ञान करवाने के लिये. उसका भ्रम भी दूर 


करना पडता है, क्योंकि रज्जु को स्वरूप सपेरूप अविद्या के परिणामविशेष से «« . . 


ढका हुआ है । वखघारी पुरुप की अपेक्षा दिगरबर पुरुष शीघ्र खी का वेप धारण | 
कर सकता है | ऐसी दृशा में सुपुप्ति-अवस्थावाला प्रत्यक्‌ आत्मा आत्मस्वरूप के 
ज्ञान सें जाग्रत्‌ जीव को अपेक्षा बहुत निकटवत्ती है, यह भाव है। किञ्च, 
सुषुसि-अवस्था सें यद्यपि त्रिपुरी होती है, क्योंकि सुख सात्तिभास्य है, तथापि 
उस त्रिपुटी का त्निपुरीत्वरूप से भान नहीं होता है । क्योंकि साक्षी सुख- 
वृत्तियों का सम्बन्ध उस समय विद्यमान होता हुआ भो अकिञ्चित्कर है । 
क्योंकि सम्बन्ध करानेवाला अहङ्कार सुप॒लि-अवस्था में लोन हो चुका है--यह 
पहले कह चुके हैं, इसलिये ऐसी त्रिपुटी का जो पहले ही त्रिपुटीरूप से प्रतीत 
नहीं होती है, उसका उच्छेद करना सहज है। जेसे कन्या की जीवित 
अवस्था में मूर्ख भो जामाता छोड़ा नहीं जा सकता है, कन्या के मर जाने पर 
उसका छोड़ना कुछ भी कठिन नहीं होता!  _ 

प्रश्न--जीव को जीवस्व देनेवाली उपाधि अविद्या अथवा अन्तःकरण है, 
ये दो पक्ष पहले कहे जा चुके हैं। अविद्या जीव की उपाधि है, इस" पच में 
सुयुसि-अवस्था में भो अविद्या का विळय न होने से मोक्षपरयन्त जीवभाव बना 
रहता है। अन्तःकरण जीव का उपाधि है, इस पक्ष में तो सुपुप्ति-अवस्था में 


अन्तःकरण का विलय होने से जीवभाव नहीँ रहता है, प्रत्युत अतिबिम्बवाद को - 
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लून सिद्धान्तबिन्दुः 
--अन्त॑ःकरण के छीन हो जाने पर भी अन्तःकरण के संस्कार का सकन | 
होने से जीव के अभाव का प्रसङ्ग नहीं होता और सवेज्वत्वापत्ति १ क 
होती है । . आवा 
ईशाभेदग्रतिपादनं च शरीरेन्द्रियाद्यमिमानरहितलेर | | 
पचारात्‌ । तत्संस्कारस्य च निमित्तकारणत्वेन साझ््याग 
कार्योपादानकोटावप्रवेशान्न तड्लेदेन साक्षि भेदः । | 
सुषुप्ति में “सता सोम्य | सम्पन्नो भवति’ इस श्रुति दवारा क्ष 


So 
तरह दर्पणरूपी उपाधि का नाश होने पर प्रतिविम्बआव से रहित होर पु 
केवळ विस्वरूप ही रहता है, वैसे ही सुषुसि-अवस्था में अन्तःकरण के विज | 

- होने पर, ग्रसिविम्बभाव से रहित होने पर चैतन्य केवल बिस्बभूत इशरत | 
ही है, इसलिपे उस समय जोव में सर्वज्ञता होनी चाहिये । अवच्छेदवार र. 
भी जैसे मठान्तवत्ती घटावकाश घट का नाश होने पर मठाकाशस्वरुप ही हे 
जाता है, वैसे ही अविद्यापरिणामभूत अन्तःकरण से . अवच्छित्र पेत 
अन्तःकरण का नाश होने पर अविद्यावच्छिन्न चैतन्यस्वरूप ही है। अवचार 
में वही इश्वर है, इसलिये उसका जीवभाव नहीं रहने से सुपुसि-अवस्ारं 
सवेज्ञता होनी चाहिये यह दोष अवच्छेदवाद में भी तदवस्थ है । उत्तरले 
हैं--.'तदा च' इत्यादि अन्य से । 2 सर | 

१ यद्यपि सुपुसि-अवस्था में अन्तःकरण नहीं है, तथापि अन्तरे टी 
संस्कार अविद्या में विद्यमान हें । उन संस्कारों से अवच्छिन्ना ही भरति 
सुपुसि-अवस्था में जीव की उपाधि है। जैसे दग्ध रज्जु बन्धन में असमर्थ होण 
हुईं भी सम्बलन (ऐंठन ) के संस्कार का त्याग नहीं करती है, वेसे ही सि 
सुशुसति में अविद्या की है--यह भाव है। - 


ह क सुषुसि में जीवभाव के स्थिर होने पर “सता ॥? 
दा सम्पन्नो भवति’ (छा ० ६॥ ८। १) इस श्रति में सुषुसि-अवस्था में जै 
का ईश्वर से जो अभेद-प्रतिपादन किया है, वह असङ्गत होगा इस पर उपर दै 
हैं--/इशामेद०! अन्थ से । . + - 
रक २ सुषुसि-अवस्था में, उक्त रीति से जीवत्वप्रापक अविद्याख्पी 
४ दमान होने से उस काळ में वस्तुतः जीव का ईश्वर के साथ अभेद नहीं शो | 
) किन्तु उस समय केवल ईश्वर कीं:तरह जीव में शरीर के भिमो % | 
अभाव दोतए हैत इसखिव' किसी मे रिध जतिवदित जीव 


ही 
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का अमेद प्रतिपादित हुआ दै, ब्द शरीर इन्द्रिय आदि के अभिमान न : 
रहने के कारण औपचारिक है । अन्तःकरण के संस्कार स्मृतिमे 


न्न 


का अमेद गौण है, जेसे अधिक सम्पत्ति होने पर, 'यह पुरोहित राजा बन गया 
है? ऐसा ब्यवहार होता है । ऐसे ही सुपु्ि-अवस्था में जीव और ईश्वर की एकता 
को भी समझना 'चाहिये । जाग्रदवस्था में भी अन्तःकरणरूपी उपाधियों 
के भेद से ही जीवेश्वर का भेद है। क्‍योंकि सुप्रुप्ति-अवस्था में अन्तःकरण की 
तरह उन अन्तःकरणाँ के अविद्यागत नाना संस्कार विद्यमान हैं । इसलिये 
सुपुसि-अवस्था में भी औपाधिक भेद विद्यमान है। जीवस्वप्रापफ उपाधि - 
अविद्या है, इस पक्ष में तो जाग्रत्‌, स्वप्न, सुपुप्ति इन तीनों अवस्थाओं में 
जीवेश्वर का अभेद अभीए ही है। 

प्रक्ष--सुपुप्ति-अवस्था में संस्कारों की सत्ता के स्वीकार करने पर तादश 
संस्कारों के अनुरूप ही 'सुखमहमस्वाप्सम! यह स्छति होती है, यह अङ्गीकार 
करना होगा, क्योकि स्मरण आदि संस्कार के अनुरूप हुआ करते हँ यह 
प्रसिद्ध ही है और स्मरति, संशय, विपयंय इनका आश्रय साक्षी है यह पहले 
(४० २०० पं० १८) कद चुके हैं। ऐसी दशा में जैसे प्रातिभासिक रजत अपने 
आश्रयीभूत शुक्ति के स्वरूप के अन्तर्गत जो शुक्ति का आकार है, उसके 
अनुरूप ही देखा जाता है, वैसे ही यहाँ पर स्मृति आदि स्वा प्रयीभूत साची 
के स्वरूप के अन्तर्गत संस्कारों के अनुरूप ही हैं, यह कहना चाहिये । परन्तु ऐसा 
नहीं कह सकते, क्योंकि संस्कार यदि साक्षी के स्वरूप के अन्तर्गत हो, तो 
संस्कारों के नानात्व से साक्षी के भेद का प्रसङ्ग होगा, साक्षी का भेद तो इष्ट 
नहीं है, क्योंकि साची एकविध ही है यह पहले (४० १४३ पं० ८) कह चुके हैं। 
ऐसी दशा में 'यहाँ व्यवस्था कैसे होगी ?' ऐसी झङ्का करने पर उत्तर करते : 
दै “तस्संस्कारख च? इत्यादि न्थ से । 


१ साक्षी के आश्रित जो स्मरणादि कार्य हैं, उनके उपादान कारणस्वरूप 
` यह अर्थ है । भाव यह है कि संस्कारादि उपाधि के सन्निहित भी साच्ची चिन्मात्र- 
रूप ही है, उपाधिविशिष्ट नहीं है । स्मरण का उपादान कारण साचिमात्र 
है, यह वार्तिककार का मत है । दूसरे आचायं यह मानते हैं कि साची चिस्मात्र 
ही है, स्मरण तो साक्षी और अन्तःकरण-संस्कार इन दोनों के आश्रित रहता 
है । न्य आचारय कहते हैं कि स्मरण तो साचिमात्र में ही रहता है। साची 
का स्वरूप अन्तःकरणसंस्कारविशिष्ट चैतन्य है। इनमें से. वातिककार ही का 
मत समीचीन है, इतर दोनों मतों में अन्तःकरण के संस्कार-स्मरण के आश्रय 
. कहे हैं; यह सम्भव नहीं, क्योंकि स्मरण मलाविद्या का वृत्तिविशेष है और 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


£ 


| 


_अननिवित्त कारण हैं । साश्चिमात्रे के आश्रित होने के कारण सपक्ष 


"” क्वार्य के उपादान-कोटि में प्रवेश न होने से संस्कारों के भेद से ग 
साक्षी का भेद नहीं हुआ । 
` जागरणे त्वन्तःकरणस्य अमात्राश्नितकारयोंपादानक्ेग | 
प्रवेशाचद्भेदेन प्रमाठभेद एबं । साक्षिण एवं चाधिकोपाह | 
विशिष्टस्य प्रमातृत्वान्नानुसन्थानानुपपत्तिरिति । १ 
माठुमानगरभेदेऽपि अतिदेह न मिद्चते। | 
साक्षी बाह्यार्थवद्‌ यस्मात्स आत्मेत्युच्यते तंतः ॥ 
व्यभिचारो मिथो यद्दसप्रमात्रादेः ससाक्षिकः । 
“~~. सर्वमात्राद्यभावस्य साक्षित्वा्न तथाऽऽत्मनः ॥ ` 
E | (बु० वा० र। ४ । ६४,१५) 
भूळाविद्या के परिणामभूत अन्तःकरण-संस्कार उसके आश्रय हैं ऐसा कहने प 
आत्माश्रय-दोष होता है। किञ्च, अन्य मत में संस्कारों का साक्षी के स्वरूप में प्रवेश 
ही नहीं हो सकता है, क्योंकि संस्कार साधय हें । अन्य मत भी युक्त नहीं है | 
क्योकि स्मरण वृत्तिविशेषविशिष्ट अविद्या में. चैतन्य के स्फुरण को कहते हैं। 
">> स्फुरणं का आश्रय चेतन्यमात्र है। क्योकि जड्वस्तु मृत्तः हो अथवा अमू 
« - ५हो, धमं हो अथवा धर्मी हो, किसी अवस्था में भी स्वयं स्फुरित नहीं होता ह, | 
“एक ही. चेतन्य का. सबन तत्तद्घटादिरूप से स्फुरण होता है । सरणावस्था रे 
संस्कारों का प्रकाश कभी नहीं होता है । संस्कार तो केवल अविद्या की वृषं 
के अहण में कारणमात्र हैं, एतावता संस्कार कथमपि स्फुरण के आमय | 
नहीँ हो सकते हैं। इतने प्रबन्ध से स्मरणरूप “कार्यभूत? अविद्यावृत्ति का 
उपादान कारणरूप आश्रय केवल साक्षी ही है । इसलिये सुपुसि-अवस्था में | 
जीवभेद होने पर भी साक्षी का भेद नहीं है-- यह सिद्ध हो गया। 


४० 5. 


प्रश्‍न--संस्कार स्मति के निमित्त कारण हैं ऐसा मानने पर स्मरणस्पी $ 


काये संस्कारों के स्वरूप के अनुसार कैसे हो सकता है? क्योंकि घट अपरे 

निमित्त कार णभूत दण्ड में रहनेवाळी स्थूळता अथवा कृशता का अनुसरण 

= नहीं करता है, स्मरण तो संस्कारों के अनुरूप हुआ करता है, संस्कारों के 

निमित्त मानने सें वह उनके अनुरूप नहीं हो सकता है । र | , 
उत्तर स्मरणरूप अविद्या-चत्ति का उपादान कारण विवत्तोपादाग भो 18 

... परिणामी ८उपादान/त्के"मेंद पर १५६९३१३ है भौ | 
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इति वार्तिककारपादेन्यचहारदशायामपि साक्षिभेदनिराकर- :... 
` णात्‌सुयुप्ो तङ्रेदकरपर्न केचिन्मन्यन्ते, तन्महामोह एवेत्यवधेयम्‌। 

जागरण में तो अन्तःकरण का प्रमाता में रहनेवाळे स्मरणरूपी 
-कार्य के उपादानकोटि में प्रवेश है, इसलिये अन्तःकरण के भेद से 
ग्रमाताओं. का मेद ही है । मनःस्वरूप उपाधि से बिशिष्ट साक्षी दी 
प्रमाता है । अतः स्मरण की कोई अनुपपत्ति नहीं हुई । 


द्वितीय अविद्या :है । य अविद्या :है । संस्कार अन्तःकरण में उत्पन्न होते हुए भी तारश अन्तः 
करण को सूलकांरणीभूत अविद्या में पर्यदसन्न होते हैं--यह कहा है । ऐसी 
दशा. सें परिणामी उपादानकारणीभूत अविद्यागत संस्कारों के स्वरूप का 
अनुसरण स्मरणरूपी कार्य के लिये युक्त ही है । 
प्रक्ष- इस दृशा में “संस्कारों का कार्य के उपादानकोरि में प्रवेश नही . 
है! मलकार की यह उक्ति असङ्गत होगी । न: 
उत्तर--यहाँ पर कतिपय अन्थकार कहते हैं कि मूलकार को उपादान- 
पद से विवत्तोपादान विवक्षित है। दूसरे लोग कहते हैं कि .संस्कारों के 
परिणामी उपादानकारणीभूत अविद्यागत होने पर भी संस्कार उपादानकारण 
के स्वरूप के अन्तगत नहीं हॅ--ब्योकि वातिककार के सत में भी घटोपादान- 
कारणीभूत झेत्तिका में वतमान मूत्तिकात्व जाति उपादानकारण के स्वरूप भं ७ , 
अन्तगंत नहीं है, प्रत्युत अन्यथासिद्ध होने से मत्तिकात्व जाति घट का निसित्त-. ... 
कारण भी नहीं है । प्रकरण में स्मरण के निमित्तकारणीभत संस्कार उपादान- 
कारण में रहते हुए अपने स्वरूप के अनुसार ही काये को उत्पन्न करते हें । 
१ इन्द्रियवत्तिकांलीन अर्थापलर्भ को जागरण कहते हैं,वहाँ पर घटादि-पदार्थों 
का जो उपल्ग्भ है, वही प्रमाता में रहनेवाला कायं हे | वह उपलम्भ अन्तःकरण 
की वृत्ति के अधीन. है, इसलिये प्रमाता के उपाधिभूत अन्तःकरण का प्रमाज्ञान 
के उपादानभूत प्रमाता के स्वरूप में प्रवेश आवश्यक ही है । ऐसी दशा में 
अर्थात्‌ ही अन्तःकरण के भेद से प्रमाता का भेद सिद्ध होता है । 
प्रश्न- सर्वाबुसन्धाता साक्षी तो एक दै, प्रमाता जीव तो प्रत्येक शरोर 
में अन्तःकरण के भेद से भिन्न ही है । इस प्रकार प्रमाता और साची का भेद . 
सिद्ध है, तब प्रमाता से. अनुभूत पदार्थ का साक्षी को सरण कैसे होता है? | 
` क्योंकि अन्य से अनुभूत पदार्थ का अन्य को स्मरण नहीं हुआ करता । उत्तर 
: देते दै--'साक्षिण पुव? ग्रन्थ से। 
२ अधिक उपाधि है बृत्तिसद्वित सलिये साक्षी और प्रमाता का _ 
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प्रत्येक देह में प्रमांता एवं प्रमाण के भेद होने पर गोद 
घटादि के समान साक्षी का भेद नहीं होता, वह. साक्षी आसा कर 
जाता है । जैसे प्रमाता, प्रमाण और प्रमेय का परस्पर 


` ससाक्षिक है, उस प्रकार आत्मा का व्यभिचार नहीं है, क्योंकि द 
प्रमाण, प्रमेय और प्रमाता के अभाव का साक्षी देः क 


इस प्रकार वार्तिककार महोदय ने व्यवहार-दशा में मी साक्षि 
का निराकरण किया है, अतः सुइसि में भी साक्षी के.मेंद की जो कान 
करते हैं, यह उनका महामोह ही समझना चाहिये। * 


नंड दुः्खमहमस्वाप्समिति कस्यचित्कदाचित्परामश ४ 


२२४ 


सर्वथा भेद नहीं, किन्तु चिन्मात्र साक्षी ही . अधिक कन्चुक में प्रवेश करने ते 
प्रमाता बन गया है । उक्त अर्थ में वार्तिककार की सम्मति दिखाते हैं। 


१ मनुष्य, पशु, पक्षी आदि देह-भेद से और उनमें भी देवदत्ते, यदत 
- आदि देह-भेद से प्रमाता और प्रमाण का भेद होने पर भी जैसे बाह्य धि | 
पदार्थ का भेदं नहीं हुआ करता है, उसी प्रकार साक्षी का भी भेद नहीं होता 
: है। इस कारण साक्षी ही आत्मा कहा जाता है। 'अतति सब च्यामोणिं । - 
(सवे में व्याप्त है )--यह आत्म-शब्द का निर्वचन है। जैसे प्रमाता, प्रमाण | 
और प्रमेय इनका परस्पर भेद ससाक्षिक ( साक्षिभास्य ) अथवा अज्ञानावस्ति | 
साक्षिभास है, वैसे आत्मा और साक्षी का भेद ससाक्षिक नहीं हो सक्ता, | 
क्योंकि प्रमाण, प्रमाता आदि का और उनके अभावों का वह स्वयं सादी है । 
. -तो उसके भेद का साक्षी और कोन होगा ?-यह अर्थ है । प्रमाता और साची |. 
के भेदू का यदि कोई साक्षी हो तो उसका भी और साक्षी होना चाहिये ऐप | 
. दद्या में अनवस्था-दोप है । . यदि कोई साक्षी नहीं है, तो साक्षी के सेद की ग 
सिद्धि नहीं होती । इस प्रकार जाञ्रत्‌-थवस्था में भी साक्षी का भेद नहीं होगे “- 
सुपुसि में साक्षी का भेद नहीं इसमें कहना ही क्या हे । इस प्रकार देव 
-. यज्ञदत्त आदि देहों का भेद होने पर भी साक्षी का भेद नहीं है, वैसे ही जाग! | 
आदि अवस्थाओं के भेद होने पर भी साक्षी का भेद नहीं है । किन्तु स्क | | 
सवेश चिन्मात्ररूप एक ही साक्षी है--यह सिद्ध होता है। इस अन्थ नद्स | 


सिद्ध हुआ कि वेदान्त-परिभाषा में जो साचयभेद माना है, वह समीचीन नहीं | 
3-जेसेननाअब,इताल मेचागसाम४शुलमदमश्‍्वाप्सस इस खर || 


, _ भाप्राबुवादयुत द्युतः २२५ 
सुघुप्ती दुःखानुभवोप्यस्तु । न, तदानीं दुःखसामग्रीविरहेण ` 
तदभावात्‌ । सुखस्य चात्मस्वरूपत्वेन नित्यत्वात्‌ । शस्यादेरस- 
मीचीनत्वेन च- दुःखमित्युपचाराइ दुःखमहमस्त्राप्समिति 
ग्रत्ययोपपत्तिः । 

शज्ला-कदाचित्‌ किसी को 'दुःखमइमस्वाम्म्‌! ऐसा स्मरण 
होने से सुषुप्ति में दुःख का अनुभव भी होता है । 


अलुरोध से सुपृप्ति में सुखाकार अविद्यत का अङ्गीकार करते इ बसे ही 
कदाचित्‌ जाञ्नुतकाल में. जायमान 'दुःखमहमस्वाप्सम? इस स्मरण के अनुरोध 
से सुघुसि में दुःखाकार अविद्यावृत्ति की भी कल्पना करनी चाहिये यह 
आशय है । 

१ सुपुसिकाळ में देह का अभिमान नहीं है और मन का विल्य हो चुका 
है, इसलिये बाह्य वैबयिक दुःख के अनुभव की सामग्री ही नहीं । यद्यपि इसी 
प्रकार वाझ वैपयिक सुख के अनुभव की भी सामग्री सुपुसि-अवस्था में नहीं - 
. है । तथापि ` विज्ञानमानन्दं ब्रह्म’ ( बूः ३ । ३। २८) “आनन्द आत्मा? ( तै० 
२। ४.४) इत्यादि श्रुतियों में आत्मा नित्य सुखस्वरूप कहा गया है और 
सुपुसि-अवस्था में कारण-देह से आन्तर सुख का भोग भी होता हो है । आत्मा . 
नित्य सुखस्वरूप है, इसमें सुपुसिस्थ अनुभव भी प्रमाण है, यह बात वातिक 
में कही गयी. है--- ~ २5 ~ 
ड स्वानन्दामिसुखः स्वापे बोड्यमानो$त एव च। . .. 

पीड्यते स्त्र्यादिसंपकंसुखविच्छेदतो तथाए ` ` | 
( बू० सम्वन्धवा० छो० १०२१ ) 
होक का आशय यह है--सुषुसि-अवस्था में जीवात्मा स्वरूपानन्द के 
अभिसुख होता है, इसी लिये जगाने से पीड़ित होता है ।' न र 
क्ष--इस प्रकार कदाचित्‌ जायमान 'दुःखमहमरचाप्सम! इस स्मरण _ 
की क्या गति होगी ? इस प्रश्न के उत्तर में कहते हैं--“शय्यादेरिति' । 

. २ सुपुसि के पूर्व जाग्रत्‌-अवस्था के अन्त चण सें शय्या की. कठोरता से 
जो इसत-पादादि अवयवों का सन्निवेशविशेष होता है, उससे जिस दुःख का 
अनुभव होता है, सुषसि-अवस्था में उस दुःखानुभव की अनुदृत्ति का आरोप 

उक्त स्मरण का उपपादन करना. चाहिये । वास्तविक दुःख का तो 
सुषुसिकाल में गन्ध भी नहीं है, अब ब्रृददारण्यक के चतुर्थ अध्याय के तृतीय 
ज्योत्तित्राक्नण सें : वार्तिककार सुरेश्‍वराचार्य ने जो. कहा है, उसके अनुसार 
पक्षान्तर कहते हे--'अथवेति? इत्यादि से। 
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समाधान-नहीं, सुपुति. में दुःख की सामग्री है ही नह, 
इसलिये दुःख का अलुंभवः नहीं होता । सुख. आत्मस्वरूप के | 
सें नित्य है, अंतः उसका अनुभव होता है । शय्या आदि के असपीची | 
होने से दुःख होता है, अतः उपचार से 'दुःखमहमस्माप्सम्‌? यह प्रती] । 
होती है । | 
अथवा अवस्थात्रयस्यापि त्रैविध्याङ्गीकारात्‌ :सुपुपतागी | 
दुःखप्ुपपद्यते । य माजात बाजन । शुक्तिरजताहि 
विश्रमो जाग्रत्स्वभः । श्रमादिना स्तब्धीभावो जाग्रत्सुषुमि! | ए 
स्वभे मेंन्त्रादिग्राप्तिः . स्वमञजाग्रत्‌ स्वभे5पि.स्वभो मया इष्टि | 
` बुद्धिः स्वप्नस्वम्नः । जीग्रदशायां कथपितुं न शक्यते स्वमावखापं , 
च यत्‌ किख्विदंचुभूयते तत्स्तरमपुघुसिः । एवं सुपुप्त्यवस्यायाम | 
१. इन्द्रियदृत्तिकालीन अथोपछम्भ जागरण है, इन्ट्रियद्ृत्ति के अभावकार 
सें चासनामात्र से पैदा हुआ पदार्थ का ज्ञान स्वस है और कारणसात्रते 
अथपोलम्भ सुपुसि है । ये तीनों अवस्थाएँ पदार्थों के त्रैविध्य से फिर प्रत्ये 
जागत, स्वप्न और सुपुलि के भेद से त्रिविध हैं, बोंकि व्यावहारिक, प्रातिभासिक 
आर अज्ञानमय इस प्रकार से पदार्थ भी त्रिविध है । इस प्रकार संकला 
(जोड़ से नौ अवस्था होतो हैं । ( १ ) जाग्रत-जाग्रत्‌ „ ( २ ) जाग्रत 
(३) जात्रतसुपुसि, ( (४ ) स्वप्न-जाम्रत्‌ , (१ ) स्वम-स्वम, (६) स्वमु | 
(७ )सुएसि-जाग्रत्‌, ( ८ ) सुपुति-स्व, ( ३ ) सुषुसि-सुधुसि । 
. ५.3 प्रमाणजन्य यथाथे ज्ञान-यह अर्थ है। 
.. २३ जिस अवस्था में अहसाकार-दृत्ति से भिन्न कोई वृत्ति नही होगी, 
किस्तु अज्ञानविशेष की उपलब्धि होती है, वैसी अवस्था । | 
9 यह सन्त्र व्यावहारिक सत्य होता है, जिसका जाग्रत में भी उपयोग 
देखा जाता है। कोई सिद्ध पुरुष अथवा देवता स्वप्न में उपदेश करते है! | | 
जाग्रत्‌ में भी उसका स्मरण बना रहता है । । 
९ जहाँ एक स्वप्न में अवान्तर स्वप्न का दर्शन होता है, वहाँ पर स्वा । 
ष्टा को ला लीत होता है कि मैं स्वप्न देख रहा हूँ, वही खम-स्वम है। | 
६ जसे तूने वहाँ कौन-सा सुवर्णं का अछक्कार देखा था? देवर 
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साख्चिकी या सुखाकारा वृत्ति सा सुपुमिज्ाग्रत्‌ | तदनन्तर 
सुखमहमस्वाप्समिति परामर्शः । तत्रेव या राजसी बृत्ति; सा 
सुघुसिस्वभः । तदनन्तरमेव दुःखमहमस्वाप्समिति - 
त्पत्तिः तंत्रैच या तामसी त्ति सा उतसव | अर 
गाढ सुढोः्हमिति परामशः । यथा चैतत्‌ तथा वासिष्ठवात्तिका- 
सतादो स्पष्टम्‌ । | 
अथुवा तीनों अवस्थाओं को तीन-तीन प्रकार की मानने से सुषुप्ति 
में भी दुःख उपपन्न हो सकता हे । प्रत्येक के तीन तीन. भेद ये हू. 
ग्रमाणजन्य यथार्थ ज्ञान जाग्रत्‌ में जाग्रत्‌ है | शुक्ति में रजत-श्रम 
आदि जाग्रत्‌ में स्वम्त.है । परिश्रम आदि से शरीर का स्तब्ध हो जाना 
जाग्रत्‌ मै सुषुप्ति है । ऐसे ही स्तन मै मन्त्र आदि की प्राप्ति स्वप्न में 


----------_>__ “ल ल कि 
असुक अछक्कार था ऐसा स्मरण अब नहीं होता है। यद्यपि सुवर्ण-दर्शन के 
ससय्नु:अछक्कार-दुशोन आवश्यक ही है, तथापि अलङ्कार का दृशंन सामान्य 
हुआ था, निरीक्षण नहीं हुआ था, इसलिये उससे संस्कार उत्पन्न न होने से 
संस्कारजन्य स्मृति नहीं होती है; वैसे संस्कार का अजनक जो स्वप्न में 
अरथौपकम्भ, चह स्वप्न-सुपुप्ति है । | क 

१ सुख आत्मस्वरूप है, इसलिये वह सत्य है । अतः आत्मस्वरूप-सुख 
का जो उपकम्भ वह सुपुसि-जाम्रत है । 

२ राजसी वृत्ति से प्रातिभासिक दुःख का उपछम्म सुपुप्तिस्वप्त है । 
शय्यादि कै असमीचीन होने से होनेवाले दुःख का सुपुसति में उपचार हैःइस प 
` अथम पक्ष में और 'अथवा? इत्यादि से उपपादित इस द्वितीय पक्ष में सुधुम्ति- 
अवस्था में वस्तुतः दुःख नहीं है, यह तो समान दी है। विशेष इतना है 
कि प्रथम पक्ष में सुघुष्ति-अवस्था से पूर्व विद्यमान दुःख के संसर्ग की सुपुप्ति में 
केवळ कल्पना होती है और द्वितीय पढ़ में सुपुप्त्यवस्था में अपूर्व दुःख की 
कल्पना. होती है । “एवमस्मिन्मते' यहाँ से आरम्भ करके 'स्पष्टम'एतदुन्त प्रवन्ध से 

“न जाग्रत्‌? इत्यादि अष्टम पद्य के अर्थ के प्रदशन के लिये पद्यघटक जाग्रत्‌ 

आदि पदार्थो का विवेचन हो गया । और वे सब पदार्थ अविद्यात्मक हैं, इसका 

भी उपपादन हो गया । अब प्रसङ्ग से अन्तःकरण की शुद्धि के लिये अध्यात्म, 
अधिभूत, अधिदेवत इनकी एकता के आवनापूर्वक उपासना का प्रकार दिखाते हैं। 
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ः जाग्रत्‌ है। स्वप्न में भी मैंने स्वप्न देखा ऐसी बुद्धि स्वम में सन है 
स्वप्नावस्था में जो कुछ अनुभंत्र हुआ यदि वह जाग्रत्‌-अवस्था मे न 
कहा जाय, तो. वृह स्वप्न मै सुषुप्ति है । इसी प्रकार सुषु्ि-अवस्था ग 
भी जो सात्त्विकी सुखाकारा बृत्ति है, उसे सुषुति में जाग्रत्‌ कहते है| 
तदनन्तर 'सुखमहमस्वाप्सम' ऐसा. स्मरण होता है, वहाँ पर जो राजसी 7 
वृत्ति होती है वह सुषृप्ति मे स्वप्न है । तदनन्तर ही 'दु:खमहमस्वाप्सम! 
ऐसे स्मरण की उत्पत्ति होती है, वहाँ पर जो ताममी बृत्ति है, वह 
सुषृप्ति में सुषुति है । उसके पश्चात्‌ “गाढं मूढोऽइम्‌? ऐसा स्मरण होता 
है। जिस प्रकार यह प्रक्रिया है वह वासिष्ठवार्तिकामृत में स्पष्ट दै | | 
एंवमध्यात्मं विश्व | अधिभूतं बिराद्‌ । अधिदैवं विष्णु! | ।-. 
अध्यात्म जाग्रत्‌ । अधिदैवं पालनम्‌ । अधिभूतं सत्तगुण! | | 


१ एक दकूपदार्थ आत्मा ही पारमार्थिक हे, उस आत्मा में अविद्या से 
कल्पित सब दृश्य. पदार्थ प्रातीतिक पुवं मिथ्याभूत है । ऐसी दशा में शय के 
अवान्तर-भेद अव्याकृत आदि और उन उपाधियोंवाले ईश्वर आदि इशि के मेद 
और सत्त्वादिं गुणों के भेद से विष्णु, ब्रह्मा, रुद्र-भेद और उनके कार्य अध्यास, 
अधिदेव, अधिभूत, भेद और जाग्रत आदि अवस्था-भेद यह सब कल्पनामातर 
शरीरवाले मिथ्याभूत हो हैं। इस प्रकार एकता की आवना करने से हिरण्यः | , 
गर्भ-ज्ञोक की प्राप्ति होती है और अन्तःकरण-शुद्धिद्वारा : क्रम-सुक्ति होती है। _ | 
-उपाधि के विलय से एकता का साक्षात्कार होनेपर तो साक्षात्‌ सद्य (इरी. 

काळ में ) ही मोच की प्राप्ति होती है. । इसमें यह समकनो चाहिये 
"अध्यात्मम्‌? यहाँपर आत्म-शब्द शरीरवाची हे । शरीर „ स्थूरंशरीर, लिङ्गशरीर 
और न सबमें अधिकार करके स्थित शारीर आत्मा और उसकी 
अन अवस्था भी अध्यात्म-शब्द से कही जाती हैं। भूत, स्थूळ, सूचम, सूषमतर 
इन सब भूतो में अधिकार करके स्थित त वाघरी उनके 
सर्वादि गुण अधिभृत-शब्द से कहे जाते हैं। दैव, सस्र, रज, तमोमय गुणवरे 
का अधिकार. करके स्थित देवता और उनका कार्य अधिदेव-शब्द से कहे जाते | 
इ.) उनमें सद्भूत सत्वगुण, स्थूळ जड़ समि विराट, सच्चप्रधान जाअव॒ब्थ। | 
न स्थूल जड़ व्यष्ट्यभिमानी विश्वरूप जीव और सास्विक कायं.पालग || 
कतृ विष्णुदेवता यह एक समूह है। उद्भूत रजोगुण सूचम-जइ-ससष्टि हिरण | 
१072 जाए वाचस्पत्य, 0षुलमःङ-ब्यक्सिमानी य ||| 


क 
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एवमध्यास्मं तैजसः । अधिभूतं हिरण्यगर्भः | अधिदैवं जद्या | 
अध्यात्मं स्वप्न | अधिदेव॑ सृष्टि; । अधिभूतं रजोगुणः । एव- 
मध्यात्स आज्ञ; | अधिभूतमव्याकृतम्‌ । अधिदेवं रुद्र; | अध्यात्म 


सुषुप्ति! । अधिदैवं प्रलयः । सुषुसिः । अघिद्व प्रलय; । अधिभूतं तमोगुणः । एवमध्यात्मा- 
TS SS री पट > स  , 


नामवाला जीव और राजस-कार्य-सश्टिकत्‌' ब्रह्मदेवता यह द्वितीय समूह है । 
उद्भूत तमोगुण सूचमतर अब्याकृत नामक जइ-समष्टि, तमःप्रधान सुपुसयवस्था, 
तमःमघान सूचमतर जड़-व्यष्व्यभिसानी प्राश .नामवाळा जीव और जलदः 
कायं-प्रलयकत्‌' रुद्रदेवता यह तृतीय समूह है। डकार के अवयव अकार 
उकार और मकार ये तीन वण हें । ये तीनों बण क्रम से इन तीनों समूहों के 
वाचक हैं। इनकी एकता की भावना इस प्रकार करनी 'चाहिये--अकार- 
वाचक और उसका वाच्य प्रथम समूह वाच्य और वाचक का अभेद होने से 
चाच्य की अपेक्षा वाचक-अकार के भेद से भावना का त्याग करना चाहिये । 
इसी अकार द्विसीय समूइ के वाचक उकार के वाच्य द्वितीय समूह की अपेक्षा 
भेद से भावनां त्यागनी चांहियें। इसी प्रकार मकार की भी तृतीय समूह की 
अपेक्षा भेद से आवना का त्याग करना चाहिये। उसके अनन्तर प्रथम समूह की | 
अपने कारणीभूत द्वितीय समह की -अपेचा-भेद से भावना का त्याग 
करना चाहिये । क्योंकि कायं और कारण की एकता हुआ करती है। उसी 
„ पकार द्वितीय समूह की स्वकारणीभूत तृतीय समूह की अपेचा-भेद से भावना 
“न करनी चाहिये और समूह में भी समष्टि की अपेक्षा स्ष्टि की भेद-भादना का 
. त्याग करना: चाहिये । इस प्रकार निरन्तर आत्मा को एकता की आवना के . 


-..-. “अभ्यास ` से उत्तरोत्तर क्रम से मृत्ते, अमूं और अव्याकृत इन सबके मिथ्यात्व 


का निश्चयेः होकर: ज्र :आत्मा.की-एकता का निश्चय इद हो जाता है, उस समय 
इस पुरुष के संब दोष दूर हो.जांते हैं। तब सत्यलोक में जाकर शुद्धान्तःकरण 
प्रय के “समय में मूत्त, अमृत पदार्थों के विलय को जब प्रत्यक्ष देख.लेता है, 
उस समय. मिथ्यात्व का संस्कार अत्यन्त दृढ़ हो जाता है। उस समय 
निर्विकल्प अखण्ड जह्मात्मैक्य का साक्षात्कार करके अब्याइत में सवंथा 
अभिमान का नाझ हो जाने से बन्ध से युक्त हो जाता है जैसे कोई कार्याथी - 
पुरुष जाता हुआ मागं में रज्जुसप को देखकर अय से लौट कर चलना बन्द कर 
देता दै | जब कोई आस पुरुष कहता है-सप॑ नहीं है, उस समय आगे चछता 
तो है, परन्तु जब तक दूरस्वादि-दोष बना हुआ है, तंब तक धीरे-ही-धीरे 
चलता है । दूरस्वादि-दोष के दूर हो जाने पर तो जब. सपे का विय हो जाता 


है, तब रज्जु-साक्षात्कार से अभय को प्राप्त होता है, उसी प्रकार यह ससकना ` 
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चिभूताबिदैवानामेकत्वात्‌ प्रणवावयवत्रयसहितानाशुपहिताना- 
ेतेषामेक्योपासनया हिरण्यगर्भलोकप्रासिः । अन्तःकरणधुद्विदवार 
क्रममुक्तित्र | एतत्सवोपाधिनिराकरणेन साक्षिचेतन्यमात्रज्ञानेन तु 
साक्षादेव मोक्ष इति । ` 
इस प्रकार विश्व अध्यात्म है। विराट्‌ अधिभूत है। विष्णु अधिदैव 
हे । अध्यात्मविश्व से अनु भूयमान जाग्रदवस्था अध्यात्म है। पालन अधिदेव 
हे, सत्वगुण अधिभूत है |: तेजस अध्यात्म है । हिरण्यगर्भे अधिभूत 
है । ब्रह्मा अधिंदैव है । स्वभ अध्यात्म है । सृष्टि अधिदैव है । रजोगुण 
अधिभूत है । इसी प्रकार प्राज्ञ अध्यात्म है । अव्याकृत अंधिमूत है | 
रुद्र अधिंदैव है । सुषुत्ति अध्यात्म है | प्रलय अधिंदैव है । तमोगुण । 
अधिभूत है । इस प्रकार ओकार के अकार, उकार और मकारख्य 
अबयवों के सहित एकत्व से ज्ञात अध्यात्म, अधिभूत और अधिदैव की 
एकता की उपासना से हिरण्यगर्भछोक की प्राप्ति होती है । अन्तःकरण 
की शुद्धि के द्वारा ऋममुक्ति होती है । उपास्य-उपासकरूप उपाधि के 
. '्गपूर्क साक्षिचेतन्यमात्र के ज्ञान से तो साक्षात्‌ मोक्ष-प्रापति होती है! 


- तदेवं त्रयाणामप्यवस्थात्रयसहितानां विश्वतेजसम्राज्ञानामः | 
- विद्यार इञ्यत्वेन च मिथ्यात्वादनुपाहितः कवल! साधी 


58305: 2: 2002) ` 
चाहिये । यह क्रम मुक्ति है । जिसको पूर्वेपुण्यों के पुञ्ञों के समूह के परिपाक 
से किसी दयालु ब्रह्मज्ञानी ने आत्मतत्त्व का उपदेश किया और उसी समय 
जिस पुण्यात्मा को आत्मज्योति का साक्षात्कार हो जाता है, उसको तो से 
(उसी क्षण) हो अविद्यामय मूत्त', अमूत्त', अव्याकृतरूप सकळ प्रश्न | 
युगपत्‌ ( एक ही काळ में ) ही विलय होने पर सद्योमुक्ति होती है, यह बीग ह | 
न्मुक्ति है । यही कहते हे--'एतत्सर्वेतिः सन्दर से । | 

१ “तस्य तावदेव चिरम्‌? ( छा० ६। १४। २ ) इस न्याय से रूष 

_ की समाप्ति होने पर देहपात के अनन्तर चिदेह-सुक्ति होती है, यह सम 

चाहिये 1 इस प्रकार प्रकृत अष्टम रोक के पूर्वाद्ध में स्थित जाग्रत्‌ आदिं दाई ` 

के स्वरूप का विवेचन करके सङ्ग से उपासना और मोच का प्रतिपादन ब |. 
अब रलोक “के उरराची'कीच्यॉश्यो “(मिल ये! से करते हैं । | 
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तुरीयाख्योऽहमस्मीत्यरथः । एवं व्यवहारतः सर्वव्यवस्थोपपतते; 
परमार्थतः कस्या अपि व्यवस्थाया अभावान्न काप्यनुपपत्तिः | 
विस्तरेणेतत्‌ प्रपश्चितमस्माभिर्वेदान्तकरपलतिकायामित्युपरम्यते। 

इस प्रकार जाग्रत्‌, स्वप्न और सुषृप्ति अवस्थाओं से युक्त विश्व, 
“तैजस और प्राज्ञ ये तीनों अविद्यात्मक होने से दृश्य हैं, अतः मिथ्या. हे |. 
इसलिये उपाधिरहित केवळ साक्षी तुरीय नामक मैं हुँ-यह अर्थ हुआ | 
इस प्रकार व्यवहार से सब. व्यवस्थाएँ हो जाती हैं । किन्तु परमार्थतः 
किसी भी अवस्था के न होने के कारण कोई भी अनुपपत्ति नहीं है। 
इस बात का हमने वेदान्त-कल्पछतिका में विस्तारपूर्वक वर्णन किया है 
इसलिये यहाँ पर हम विराम करते हैं । 


नजु जाग्रत्स्वमञसुषुप्त्यवस्थासहितानां त्रयाणामपि तदः 
भिमानिनां मिथ्यात्वात्तत्साक्षिणोऽपि मिथ्यात्वं स्यादविशेषा- 
दित्याशङ्कच विशेषाभिंघानेन साक्षिणः सत्यत्वमाह-- . 

शंका-जाग्रत्‌, स्वप्न, सुपुति-अवस्थायुक्त जाग्रदादि अवस्याओं 
के अभिमानी बिश्व, तैजस और प्राज्ञ इन तीनों के मिथ्या होने से साक्षी 
मी मिथ्या होना चाहिये । क्योंकि मिथ्यात्व-सिद्धि अविद्याजन्यत्व और - 
इश्यत्व दोनों स्थान में समान है। ऐसी शङ्का करके साक्षी में बिशेषता . 
का अभिधान कर उसकी सल्यता को सिद्ध करते हैं---« 


१ जैसे जाअदादि अवस्था पररपर व्यभिचारी होने से मिथ्या हैं, इसी लिये 
उनके अभिमानी विश्वादि को भी मिथ्या जाग्रदादि अवस्था की अपेता होने से 
मिथ्यात्व कहा है । चैसे ही साक्षिव भी साक्ष्य की अपेचा रखता है और 
साच्य मिथ्या है, इसलिये मिथ्या सांधयं की अपेक्षा रखनेवाका, साची भी 
मिथ्या होना चाहिये, यह शङ्क का आशय है। न 

२ “अतोञ्न्यदात्तेस' ( बु० ३। ४ 1२) इस शुति में साची से व्यतिरिक्त 
सब पदार्थों के मिथ्यात्व के कथन से--यह अर्थ है। भाव यह है कि साची का डु 
साचित्व यद्यपि साधय सापेच होने से मिष्या है, इसलिये साहित्वस्य से साची . 
के मिथ्या होने पर भी चिन्मात्रस्वरूप से वह मिथ्या नहीं है, क्योंकि सत्य 
और मिथ्या ये दोनों परस्पर मतिइन्डरी पदार्थ हैं। यदि भिष्या से "व्यतिरिक्त 
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अपि व्यांपकत्वाडितत्वप्रयोगात्‌ , 

स्वतःसिद्धभावादनन्याश्रयत्वात्‌ । . | 

जगत्तुच्छमेतत्समस्तं 2 तदन्यत्‌ . | | 
_ तदेकोवशिष्टः शिवः केवलोऽहम्‌॥६॥ / 
साक्षी से अन्य समस्त जगत्‌ तुच्छ है । साक्षी तुच्छ नहीं है, | 


क्योकि वह व्यापक दै, पुरुषार्थरूप दै, स्वतःसिद्ध भाव-पदार्थ है, 
स्वतन्त्र है । एक अवरिष्ट, अद्वितीय शिव में हूँ । 


२३२ 


. कोई सत्य न हो, तो मिय्याभूत पदार्थ का मिय्यात्व ही सिद्ध नहीं हो 


सकता है। .` 
प्रश्‍न--चिन्मात्रस्वख्प से विश्वादि को भी सस्य कह सकते हैं। _ 

. उत्तर-विश्वादि का ` स्वरूप अन्तःकरणादिउपाधिविशिष्ट है, केवल नहीं 
है, इसलिये उपाधि के मिथ्यात्व होने से उपाधिविशिष्ट सत्य केसे हो 
सकता है? 

प्रश्‍न--इस प्रकार भी विश्वादि के स्वरूप के अन्तर्गत चिन्मात्र सत्य है, 


` तो जैसे चिन्मात्ररूप से साक्षी को सस्य कहते हो उसी प्रकार चिन्मात्रख्प 


से विश्वादि भी सत्य होने चाहिये । | 
उत्तर--विश्वादि के स्वरूपान्तगंत जो चिन्मात्र है, उसी को साहीका [7 

सत्य स्वरूप कहते हैं, क्योंकि साची ही अधिक कन्चुक में प्रवेश करने से इश्वर 

और जीवस्व को प्राप्त हुआ है । यह पहले कह चुके हैं, वहाँ पर सर्वंकन्चुको 

के मिथ्यात्व होने पर भी जिसने कब्चुकों को ग्रहण किया है, 

अन्तर्गत उस किसी को ' अवश्य सत्य मानना चाहिये जो सर्वान्तगंत है 

उसी का साक्षी शब्द से प्रतिपादन किया है- यह समझना चाहिये । 


१ 'तदृन्यत्‌' यहाँ पर 'तत्‌' शब्द से पूवे प्रकत सवके साच्ची तुरीयका ५ 


. ` ` प्रामशे होता है। साक्षी से अन्य यह समस्त जगत्‌ तुच्छ (मिथ्या) 


है। और वह “अतोडन्यदात्तम! (बृ० ३। ४। २) इस श्रुति को हृदय मै 
रखकर कहा गया है । तदन्यत्‌ इससे कथित साक्षी का पयुदास यद्यपि उत 
श्रुति से सिद्ध है, तथापिं उसी को सिद्ध करने के छिपे व्यापकत्वादि हेतु कहे 


अपि शब्द से वाधावधित्वादि का संग्रह करना -चाहिये.। 
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' अपीति। “न इषेषटारं पये (ब 

गायि पे (४० ३ (७ । २) इति 

साक्षिण प्रकृत्य 'अतोऽन्यदातम्‌! ५4० २ । ४ | २) इति श्रुतेः 

साक्षिणोऽन्यत्साक्षयं सर्वे जगचुच्छ न तु साक्षी । वाधावधित्वादू 

` .अमांधिष्ठानतया  ज्ञातत्वाच तें - 


समुच्चयार्थो5पिशब्द! । 


१ ौकिको रुपामिन्यजषक दृष्टि के दृश (हा) शिल सादी को 
:तू नहीं देख सकता, अर्थात्‌ वह साची दशि का कमं नहीं । इस साक्षी के 
सकार से अन्य सब झात्त ( विनाशी.) मिथ्या है-यह अर्थ है | 
२ जैसे “नेदं रजतम्‌! कहने पर यदि रजत नहीं है तो क्या है ! ऐसा 
प्रश्न होने पर यह असुक. वस्तु है, यदि ऐसा उत्तर न दिया जाय, तो रजत का 
बाघ ही सिद्ध नहीं होता है,क्योंकि जब तक बाघ का अवधि असुक पदार्थ है यह 
नहीं जाना जाता तब तक रजत है, यह भी सम्भावना हो सकती है । इसलिये 
बाघ सवंत्र सावधि है, यह सिद्ध होता है । निरवधि बाघ का तो स्वरूप ही 
सिद्ध नहीं हो सकता । ऐसी. दशा. में बाघ का अवधिभूत साक्षी बाधरहित सिद्ध 
होता है । साक्षी भो बाधित है ऐसी यदि कल्पना करोगे तो उसके बाघ की 
अन्य अवधि की कल्पना करनी होगी, ऐसी दशा में अनवस्था का प्रसङ्ग होगा । 
३ जैसे शुक्ति-रजत-भ्रम में अधिष्ठानभूत शुक्ति का श॒त्तिस्वविशेपरूप से ' , 
ज्ञान यद्यपि भ्रम का विरोधी है, तथापि उसी शुक्ति का सामान्य इदंखरूपंसे * 
ज्ञानअ्रम के लिये आवश्यक ही है । क्योकि गाइ अन्धकार में सामान्य इदंत + 
रूप से शुक्तिरूपी अधिष्ठान का अज्ञान होनेपर भ्रम नहीं हुआ करता हे और न 
जो जगद्‌भ्रम का सामान्यरूप से ज्ञायमान अधिष्ठान है, वही सादी है। उसको 
भी यदि भ्रान्तिकल्पित कहोगे तो उस अम के अधिष्ठानभूत किसी अन्य की 
कल्पना करनी पड़ेगी इसलिये अनवस्था का प्रसङ्ग है 
४ जैसे नेदं रजतम्‌? इस प्रकार असत्य रजत का वाघ प्रतीत होता है, 
वैसे ही साक्षी के असत्यत्व होने पर उसका वाध कहना होगा। वह कहा नही & 
जा सक़ता, क्योंकि साक्षी का वाघ विकल्प का कर नहीं न वि > 
के बाघ का कोडे साक्षी नहीं है, अथवा कोई साक्षी दै! प्रम पक्त स जा | 
के न होने से बाघ अप्रमाण ही होता है; यही बात पत्नदृशी में विद्यारण्य सुनि 
ने कही है--'बाधः किं साहिको भूदि न स्साचषिक हष्यते ( पं० द० है ` रे 
बिना साठी के भी यदि वस्तु को सिद्धि हो, तो सर्वत्र अवसा होने हे 
व्यवहार ही का लोप हो जायगा । बाघ का साची है, इस द्वितीय पस... !, 
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`. इृष्टेइ्टारं पश्येः? इस श्रुति से साक्षी के प्रकरण में 'अतोऽ- | 
-न्यदार्तमः इस श्रुति से साक्षी से अतिरिक्त साक्ष्य समस्त संसार तुच्छ है | 
साक्षी तुच्छ नहीं । क्योंकि बाध का अवधि होने से, अम का अधिष्ठान होने 
के कारण ज्ञात होने से, साक्षी के बाध के ग्राहक के अमाव होने से 
इत्यादि । छोक में अनुक्त हेतुओं के समुच्चय के लिये अपि-शब्द का 
उपादान है । | 
(अंथ यद्रपं तन्मर्त्यम्‌) (छा० ७ । २४ । ? ) इति धुते! 
परिच्छिन्नत्वतुच्छत्वयोः समव्याप्तत्वात्‌ परिच्छिन्नत्वनिवृत्या 
तुच्छत्वनिद्वत्तिरित्याह--व्यांपकत्वादिति । “सये खडिति रन 
` (छा० ३ ।-१४ । ९) इति सर्वात्मत्बोपदेशेन देशकालापरिः 
च्छिन्नत्वात्‌ । आकाशादीनां. च देशकालपरिच्छि्नतवऽप्यपेः 
क्षिकमहत्त्वात्तेन व्यापकत्वोपचारात्‌। | | 
“अथ यदल्पं तन्मर्स्यम? इस श्रुति से परिच्छिन्नत्व और तुच्छ 
के समब्याप्त होने से परिच्छिन्नत्व की निवृत्ति होने से तुच्छल की 
छ निवृत्ति हो सकती है, इस आशय से कहा--व्यापक होने से अर्थात्‌ 
“सबै खल्विदं ब्रह्म” सभी आत्मा है इस उपदेश से आत्मा देश-काढ पे 
अपरिच्छिन्न है । आकाशादि यद्यपि देश-काळ से परिच्छिन्न हैं, तो भी 


मूक हूँ” इस कथन की तरह व्याघात होता है । यदि सूक है, तो कथन गही 
कथन है तो सूक नहीं; वैसे ही यदि बाध का साक्षी है, तो साक्षी का बाघ 
नहीं, यदि साक्षी का वाध है. तो साक्षी नहीं । | 

१ छान्दोग्य के सप्तम अध्याय के चौबीसवें खण्ड में यत्र “नान्यत्पश्यति 
स भूमा यत्रान्यत्पश्यति तद्र्पं यो वै भूमा तदमृतमथ यदरपं तन्मत्यंम यह 
* कहा है । भूमा (व्यापकः) अल्प ( अव्यापक या परिच्छिन्न) अस्त (अविनाशी) 
मत्यं (विनाशी ) अथ 'यदए्पं तन्मत्येम' इस श्रुति से जो-जो परिच्चित्र है 
चह-वह विनाशी है । यह व्याप्ति कही जाती है । “यो चे भूमा तदडतम' ई 
ववी से जो-जो अपरिच्छिन्न है, वह-वद्द अविनाशी है-यह व्याप्ति तड 

सी है। 9 


६ ] १ श्रयद्योत॑न मेँ प्रयुक्त 
रे बु & ried गोया लहार ०१ अथवा (निश्भयध 


~ तिः sia >सीककस कि असल वकील कफ कल जल अत लक 
| ८] 


. सिद्ध होता हे। 
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पृथिव्यादि की अपेक्षा महत्त्व होने से उनमें व्यापकत्त का व्यवहार 
लाक्षणिक है । 

' नु सर्व्यापकत्वेन नित्यत्वाद्वावरूपत्वाचात्मा न दुःख- 
निबवत्तिरूपः। नापि सुखरूपः। सुखस्यानित्यत्वेन नित्यात्मस्व- 
रूपत्वानुपपत्तेः । तथा चात्मखरूपो मोधोऽपरपार्थ एनेत्या्ञङ्क्य 
नेत्याह हितत्वग्रयोगांदिति। हितत्व॑ पुरुषार्थत्वम्‌ 'तंदेतत्मेयः 
पुत्रात्मेयो विचात्मेयोऽन्यसात्स्वसादन्तरतरं यदयमात्मा (बृ० 
१।४ 1८) ो-वै भूमा तत्सुखम! (छा० ७।२३। ?) 
(एँष एव परमानन्द (बृ० ४ । ३ । ३२) 'विज्ञानमानन्दं 
ब्रह्म (२ । ९ । २८) इत्यादिश्जतिभिस्तस्य परमानन्द्रूपत्वोः 
पदेशात्‌ । , 


ञङ्का-सथेव्यापक होने के कारण नित्य होने से, भावरूप होने 


होता है। यह सव ब्रह्म ही है-इस श्रुति में असकुचिताथेक “सवं' शब्द से 
चतुर्दृशसुवनात्मक सब देशों और भूत, भविष्य और वत्त मानात्मक सब कालों 
का संग्रह है । इस प्रकार के देशकाल का व्यापक वस्तु देशकाल से अपरिच्छिच 
ही सिद्ध होता है । तथा च साक्षी अपरिच्छिन्न अविनाशी ब्रह्मरूप होने से सत्य 
१ वह यह साची आत्मा पुत्र से.भो, दिरण्यरत्रादि धन से भो प्रियतर, 
है, वैसे ही कोक में पुत्र, घन आदि की अपेक्षा अधिक प्रियत्वेन प्रसिद्ध जो 
शरीरादि हैं उनसे भी यह साक्षी आत्मा प्रियतर है, क्योंकि बाह्य पदार्थों की 
अपेक्षा आन्तंर पदार्थ अधिक प्रिय हुआ करता है । आत्मा तो आन्तरो का भी 
आन्तर है क्योंकि 'अतति सबै अन्तर्व्याभोतिः इस निरुक्ति से आत्मा सर्वान्तर 
है-यह अर्थ है । “ 
२ जो “भूमा? ( निरतिशय महान्‌) है, वही सुख है । अल्प में सुख नही, 
क्योंकि अल्प अधिक तृष्णा का देतु है और तृष्णा दुःख का वीज है ।. इसलिये 
'अए्प में सुख नहीं, किन्तु भूमा ही में सुख हे-यह अथे है। 


३ आत्मा आनन्दरूप होने से मोचस्वरूप है; इसी लिये सुख की इच्छां 


सु पुरुष आत्मस्वरूप मोद की इच्छा करते हैं।इसी लिये मोच 
उस्पाथ है । : : 
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से आत्मा दुःख-निवृत्तिरूप नहीं हे और सुखरूप भी नहीं है 
क्योंकि सुख अनित्य है । अत एव वह नित्य आत्मस्वरूप नंही हो 
सकता । दुःख-निवृत्तिरूप एवं सुखरूप न होने से आत्मस्वरूप मेष 
अपुरुषार्थ ही है-ऐसी शङ्का करके कहते हैं- है 
. समाधान-नही, आत्मा में पुरुषार्थत्व के प्रयोग से आत्या. 
पुरुषार्थ है । 'तदेतत्‌ पुत्रा०” “यो वै भूमा०? “एघ एवं पर०' 'विज्ञान- 
मानन्दम" इत्यादि श्रुतियों से उसमें परमानन्दरूपत्व का उपदेश है.| 


तस्य च नित्यत्वेऽपि . लोके धर्मजन्यतत्तदन्त;करणवृत्ति- 

व्यङ्गतया तदुत्पत्तिविनाशोपचार! । अज्ञानव्यवहितस्य च तसा 
प्राप्खेव क्षानमात्रादविद्यानिव्ृतत्या ग्राप्तिरिव भवतीति तदुहेशेन 
मुमुक्षप्रवृत्तेरपपत्ति: । अध्यस्तस्य प्रपश्वस्य दुःखखरूपस्या 
घिष्ठानत्वात्स एवाभावः इति दुःखाभावरूपत्वेनापि ` तस्य 
पुरुषार्थता। . .. ;`- 

` उसके नित्य होने पर भी धर्मजन्य तत्‌-तत्‌ अन्तःकरण वी 
वृत्ति से अभिव्यक्त होने के कारण वृत्ति के नाश एवं उत्पत्ति से 
उसमें नाश एवं उत्पत्ति का व्यवहार होता है | पर वह मुख्य नही, | 
लाक्षणिक है । अज्ञान का व्यवधान है, इसलिये वह अप्राप्त की तह 
प्रतीत होता है, ज्ञानमात्र से जब अज्ञान की निवृत्ति हो जाती है, 
हुए की तरह प्रतीत होता है । इसलिये प्राप्ति के उद्देश्य से मुमुक्ष वी 
बत्ति बन सकती है । दुःखरूप प्रपञ्च का अधिष्ठान होने से वह 
आत्मा ही दुःखरूप प्रपञ्च का.अभाव है, इसलिये दुःखामावरूप होगे 
से भी वह पुरुषार्थ है । | 


नलु मोक्षे सुखं संवेद्यते न वा । नाद्यः, तदानीं देहे 
द्यभावेन तद्व्यञ्ञकाभावात्‌ । व्यञ्जकामावेऽपि तत्संवेदनाग्य 
गमे संसारदशायामपि तथा प्रसङ्गात्‌ । न द्वितीयः, अपु । 
त्वापत्ते£-॥ झग्रम्मानस्मेत्र, तस्य, पुरुषाथंत्वाब (अत एव शै. 


है = 
| 


भपाबुवादयुतः ३3७ 
AeA रै ७ 
तङ्गोजिनोरिवेति वष्णंमन्यानामुद्वार इति चेत, नेत्याह--खतः 
सिद्धभावादिति । स्प्रकाशज्ञानरूपत्वादित्य्थः । यद्यपि | 
संसारदशायामविद्याइृतस्वरूपत्वादात्मा  परमानन्दरूपतया 
`न ग्रथते, तथापि विद्यया अविद्यानिवृत्तो स्वप्रकाशतया स्वयमेव 
प्रमानन्द्रूपेण प्रकाशत इति न व्यज्ञकापेक्षा । 
शाङ्का-मोक्ष में सुख का ज्ञान होता है या नहीं ? पहिळा पक्ष 
तो बन नहीं सकता, क्योंकि मोक्ष में देह, इन्द्रिय आदि के अभाव 
होने से सुख का कोई व्यज्ञक नहीं है । व्यज्ञक के न होने पर भी 
मोक्ष-सुख के ज्ञान का अङ्गीकार करोगे, तो संसार-दशा में भी मोक्ष 
के छुख के ज्ञान का प्रसङ्ग हो जायगा । दूसरा पक्ष भी ठीकःनहीं है, 
क्योंकि ज्ञायमान ही सुख पुरुषार्थ हुआ करता है। उस दशा में मोक्ष- 
सुख अपुरुषार्थ हो जायगा । -अत॑ एव शर्करा और उसके भोक्ता की 
तरह यह वैष्णवंमन्यों (अपने को वैष्णव माननेवालों) का उद्गार है । 
समाधान-नहीं, यह बात नहीं है । क्योंकि वह (सुख) स्व- 
प्रकाश ज्ञानरूप है । यद्यपि संसार-दशा में अविद्या से आवृत होने के 
कारण आत्मा परमानन्दरूप से ज्ञात नहीं होता, तथापि विद्या से अविद्या 
की निवृत्ति होने पर स्वप्रकाश होने के कारण स्वयं ही परमानन्दरूप 
से प्रकाशित होता है । इसलिये उसे व्यज्ञक की अपेक्षा नहीं है | 
. १ जीच-त्र्म की एकता को न ३ जीव-अह्म की एकता को न सहन करते हुए इ तवादी माध्वसम्पदायी करते हुए द्वैतवादी माध्वसस्प्रदायी 
इस प्रकार कहते हें । मोक्ष-अवस्था में जीव यदि ब्रह्मस्वरूप हो; तो ब्रह्म सुख- 
रूप है, इसलिये उससे अभिन्न जीव भी सुखरूप होगा । उक्ष दशा में जीव को 
सुख का प्रकाश न होगा, क्योंकि उसको सुख का ज्ञान नहीं है, इसलिये मोद- 
अवस्था में ब्रह्म-भेद्‌ ही से जीव की स्थिति है ऐसा कहना चाहिये । उस दशा | 
में ब्रह्मस्वरूप सुख का जीव को ज्ञान हो सकता है। शकरा खानेवाले को 


माइयं के ज्ञान से जैसा सुख होता है, शकरा में मिली हुईं शकरारूप बनी हुई . 
सृत्तिका को वह सुख नहीं होता । 5 


२ वेशेषिकों की तरह हस आत्मा को ज्ञान का आश्रय नहीं मानते, किन्तु 


चह ज्ञानस्वरूप ही है, इसलिये जीव को ज्ञानस्वरूप होने से उक्त शङ्काकलङ्क 
का अवकाश नहीं है। 
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नतु सुखस्य स्वप्रकाशज्ञानरूपत्वेअपि नात्मरूपता | 
ज्ञानस्य धात्वर्थरूपतया क्रियात्वेन साश्रयत्वात्‌ । जानामीति 
' अतीतेज्ञानमहमस्मीत्यप्रतीतेश्र | तथा च कथमद्वेतवाद इत्याशड्य „' | 
नेत्याह-अनन्याश्रयत्वादिति । . ` यत्साक्षादपरोक्षाह्ठह्म, य ` 
आत्पा : सर्वान्तरः? (बु० र । ४ । ? ) सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्न । | 
(तै० २। ? । ? ) `विज्ञानमानन्दं ब्रह्म ' ( बृ° २।९।२८) | 
इत्यादिश्रुतेः खप्रकाशज्ञानानन्दरूप एवात्मा । अन्तःकरण- 
तादास्म्याध्यासेन च तदूवृत्तो ज्ञानाध्यासाज्जानामीति तदाः | 
श्रयत्वप्रतीतिः । ` धात्वर्थत्वश्चुत्पत्तिविनाशवस्वं चान्तःकरण- | 
वृत्तेरेबेति. ज्ञसिरुपमुज्यञ्चानस्य सर्वाधिष्ठानत्वेनान्याभ्रयत्वा , 
भावान्न ट्वेतापत्तिः। तेन ज्ञानसुखात्मक आत्मा सत्यस्तद्धिन् 
. सर्वे जगदसत्यमिति सिद्धम्‌ ॥९॥ 


« शङ्का-स्वयंप्रकार ज्ञानरूप होने पर भी रुख आत्मा नहीं हो 
सकता, क्योंकि ज्ञान धात्व होने से क्रिया है, क्रिया कती के आश्रित | 
हुआ करती है और “जानामीति ग्रतीतेः? मैं जानता हूँ ऐसी प्रतीति होती | 

_ है। मैं ज्ञान हूँ ऐसी प्रतीति किसी को नहीं होती । ऐसी दशा में | 
अद्वैतवाद कैसे £ ऐसी आशङ्का करके कहते है-- 7 


समाधान-नहीं, “अनन्याश्रयत्वातः 'यत्साक्षादपरोक्षादू ब्रह्म०' 
“सत्यं ज्ञान ०! !त्रिज्ञानमानन्द०? इत्यादि श्रुतियों से स्वयंप्रकाश ज्ञान 
आनन्दरूप ही आत्मा है । और अन्तःकरण के तादाल्म्याध्यास से 
अन्तःकरण की वृत्ति में ज्ञान का अध्यास होता है, इसलिये “जानामि 
इस रूप से ज्ञान की आश्रयता प्रतीत होती है । घालवर्थता ओर 
उत्पत्ति-विनाशवत्ता अन्तःकरण की बृत्ति में ही हैं, 
ज्ञुप्तिरूप मुल्यज्ञान सर्वाविष्ठान - दै और किसी के आश्रित | 
नहीं है । इसलिये द्वैत की आपत्ति नहीं । अतः ज्ञान ई | 
स्वरूप आत्मा सत्य है, उससे भिन्न सब जगत्‌ असत्य है । | 
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नह सवस्य जगतस्तुच्छत्वे तन्निषेधेनात्मत्वप्रतीतिन स्यात्‌। 
न हि शशविषाणं निषिध्यते । क्चित्प्रमितं क्रचिन्िपिध्यत 


इति न्यायात्‌ । तथा च निषेधानुपपच््येव न जगत्तुच्छमिति । 
नेत्याह- 


_ न चेकं तदन्यद्‌ द्वितीय कुतः स्याद्‌ 
न वा केवलत्वं न चा$केवलत्वम । 
न शून्यं न चाशून्यमद्वैतकतात्‌ 


कथं सरवेवेदान्तासिद्े ब्रवीमि ॥१०॥ 


शेक्रा-समस्त जगत्‌ के तुच्छ होने से उसके निषेध से आत्म 
तत्त्व की प्रतीति नहीं होगी । शाश के सींग का निषेध नहीं होता | 


' कहीं पर जिस वस्तुका यथार्थ ज्ञान हुआ है, उसी का कहीं पर 


निषेध होता है । ऐसी स्थिति में निषेध की अनुपपत्ति से ही जगत्‌ 
तुच्छ नहीं है । टु भं 
: समाधान-एक भी नहीं है, उससे अन्य द्वितीय कहाँ से होगा £ 
आत्मा में केवलत्व (एकत्व) भी नहीं है । अकेवलल (अनेकत्व) भी 
नहीं है । न शून्य है, न अशून्य है । अद्वैत होने से सब वेदार्न्ता से 
सिद्ध को मैं कैसे कहूँ? 
न चेकमिति। एकत्वसंख्यायोग्येकम्‌ । तदपेक्षाबुद्धिजन्य- . 
हित्वसंख्यायोगि द्वितीयम्‌ । तत एकाभावे द्वितीयं इतः स्यात्‌ । 
दवितीयं च तृतीयादीनाश्चुपलक्षणस्‌ । नलु “एकमेवाद्वितीयम्‌' 
(छा० $ | २।-१ ) इति थुत्येकत्व प्रतिपाद्यते । नेत्याहन 
वा - केवळूत्वमिति । केवलत्वमेकत्वं तस्याविद्यात्मकत्वात्‌ । 


-यद्यात्मन एकत्वं श्च॒त्या न प्रतिपाद्यते, तहिं प्रस्यक्षादिग्रमाण 


पशादनेकत्वमेव स्यादिति । नेत्याह न चाकेवलत्वमिति । 


अकेवळत्वमनेकत्वस्‌। ' नेह नानासि किञ्चन ( वृ०४।४।१९) : ड 
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. (एकमेवाद्वितीयम/ (छा० $ 1 ?। १) "अथात आदेशो नेति 


नेति’ (ब०२ । र । ६) इत्यादिश्च॒तिभ्यः | 
एक=एकेत्व संख्या जिसमें हो । द्वितीय-अपेक्षा-बुद्धि से उत्पन 


१ नाना ( अनेक ) इस ब्रह्म में कुछ भी अनेक नहीं हे यह अर्थ है। 
२ इस श्रुति में 'एकम्‌' पद्‌ का एकत्व संख्या के प्रतिपादन में तासपयं 

नहीं, किन्तु एकत्व के विरुद्ध ओ नानास्व उसके निषेध में तात्पयं है। | 
` ७ ३ अथ सत्यस्वरूपनिर्देशानन्तरम्‌ः जिस कारण से साच्षिचैतन्य ही का 
अवशेष रहता है, इस कारण से उस साची ही का आदेश ( निर्देश या 


` कथन ) किया जाता है। वह निर्देश क्या है? इसके उत्तर में श्रति कहती 
- है--नेति-नेति” 


शङ्का-नेति-नेति-इस निर्देश से सत्य साच्ची ब्रह्म का निर्देश कैसे “ | 


हो सकता है ? 
उत्तर--प्रतियोगी विशेष का निर्देश किये बिना न-शब्दःका प्रयोग 


किया जातः है, वहाँ सवका: निषेध- सिद्ध होता है और नाम, रूप, कमी 


द्वित्व संख्या का योगी । एक के अभाव में द्वितीय. कैसे. होगा १ यहे 
पर द्वितीय, तृतीय आदि का उपळक्षण है | न, 

यंका-“एकमेवा०? इस श्रुति से एकस्व का प्रतिपादन होता है| 
समाघान-आस्मा में एकत्व भी नहीं है, एकत्व अविद्यारूप है।' | 
शंका-यदि एकत्व आत्मा में श्रुति से प्रतिपादित नहीं है, तो | 
. प्रसक्षादि प्रमाणव से उसमें अनेकत्व होगा | 
... समाधान-नहीं, “नेई नानास्ति०' 'एकमेवाद्वि०? 'अंथात आदेश! | 
इत्यादिः श्रुतियों से उसमें.अनेकत्व भी नहीं है। _ "जा 
तहि सवप्रतिषेधाच्छून्यमेव स्यादिति । . नेत्याह--न. 


जाति, गुण इत्यादि उपस्थित हें । इनमें से कोई भी विशेष साचिचेतस्ग्र रही | 
में नहीं है, इसलिये वह ईदश (ऐसा ) है ताइश ( वेसा) है--इस प्रकार _ 


` उस सत्य साक्षी ब्रह्म का निर्देश नहीं हो सकता हैं, इसलिये 'नेति-नेति! दस. 


प्रकार निपेधरूप से दै, 
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॥। 
| 
ह 
है 
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लति चेद्वेद सन्तमेनं ततो बिदुरिति।' (त्श २। | ?) 
'सत्यं ज्ञानमनन्तं बरह्म' (ते० २। १ | > 2: “सदेव सोम्येदमग्र 


आसीत्‌' (डा० .$ । २:। ? ) . इत्युपक्रम्य 'ऐतदात्म्यामिदं 
सर्व तत्सत्यं सं आत्मा तत्वमसि' (छा० 5 ८ | ७.) इत्यादिः 
' आतिभि; सत्यत्वप्रतिपादनात्सर्वाधिष्ठानत्वात्सर्वबाधावधित्वाच | 
तहि संत्यत्वज्ञानत्वादिधर्मवद्पि : स्यात्‌ | _नेत्याइ-न ` 
चाशून्यमिति । एकमद्वितीयमिति पदद्वयेन सवेप्रतिपेधेष्प्ये- 
वकारेण घर्मधमिमावादिभेदग्तिषेधात्‌ । सर्वत्र हेतुमाह अद्वैत- 
कत्वादिति । द्विषा इतं द्वीतम्‌, तस्य भावो द्वैतम्‌ । 
शंका-तब तो सबके प्रतिषेध से वह शून्य ही ठहरा |. ५ 
_ संमाधान- नहीं, वह शून्य नहीं है । “असलेव : स॒ भवति?! 
“सतं ज्ञान ०! “संदेत्र सौम्य०' इत्यादि उपक्रम करके, ऐतदात्म्यमिदम्‌ ०? 
इत्यादि श्रुतियों से सत्यत्व के प्रतिपादन से, सब भ्रमों के अधिष्ठान 
होने से एवं सब बाधों के अवधि होने से भी वह शून्य नहीं है । 
शंका-तो ससत्व, ज्ञानस्व आदि धर्मवान्‌ बह होगा । 
समाधान-वह अशून्य (धर्मवान्‌) भी नही है । “एकम! और 
`, “द्वितीयम्‌? इन दो पदों से सबका निषेध करने पर मी एवकार से धर्म धर्मी के 
» मेद का भी निषेध किया है, सबमें हेतु दिया--अदवैत होने से । दो छ 
प्रकार को प्राप्त हुआ द्वीत कहलाता है, उसका माव द्वैत है । 
तदुक्तं वार्तिके-- क 
(डिघेत द्वीतमित्याहुस्तद्भावो दवैतमुच्यते।' इति । 
. (बु० वा० ४ । र । १९६) 


३ हे सौम्य! यह पाल शार जद सृष्टि के पहले सत्रूप ही था। . 
२ एतत्‌ शब्द से प्रकरण-स्थित सत्रूप ब्रह्म का परामश होता है | यह 
संब जगत्‌ ब्रह्मस्वरूप ही है और वह अद्य सत्य है, वही आत्मा है और तू वही 


सत्‌ ब्रह्म है । इसअकरारङशालक ने०अ्र्पने! पुत्र “श्वेत्तकेलुं को ०पषदेश किया है । 
१६ * 


& 


म 


“शा मा >> 


प्रतियोगिज्ञानस्येव . ठाघवेनामावबुद्धी -कारणत्वात्‌ दैतस्य 
चानिर्गचनोयत्वाङ्गीकारेण च प्रत्यक्षादिवेद्यत्वा्निषेधोपपति- 
रित्यर्थः । Re i 
` ार्तिक में कहा है--  .. ` 
दो! प्रकार को प्राप्त वस्तु को द्वीत कहते हैं । उसके भाव को 
द्वैत कहते हैं ।! जिसमें देत द्विधाभाव नहीं है वह अद्वैत कहत 
` है--यह अक्षरार्थ है, क्योंकि इस अर्थ में “सलिल एको द्र०? यह 


4. १ इसका उत्तरार्धं इस प्रकार है-'तज्निषेथेन चाद्वेतं प्रत्यग्वस्त्वभिधीयते' | 

- २ सळलिळ (जळ) की तरह आचरण करनेवाला अर्थात्‌ निसंल । यद्यपि 
आत्मा वास्तव में इकूरूप है, तथापि अविद्या के आधाराधेयभाव की करपता से 
जोक में सांसारिक पुरुषों से दृश समझा जाता है । सांसारिक पुरुषों को ही 
श्रुति ने बोध कराया है, इसलिये उनके अनुसार आत्मा के दष्टुत्व का अनुवाद 
करके उसका अद्रष्टापन से निषेध किया है । अथवा अद्रष्टा ऐसा ही पदच्छेद 
करना चाहिये | इसमें भी कोई अनुपपत्ति नहीं है, क्योंकि यह सुषुसि-अवस्था 
स्थित आत्मा के स्वरूप का वर्णन है, क्योंकि सुपुसि-अवस्था में आत्मा विमं 
है:। अविद्या और अविद्याजन्य प्रपञ्च ये ही आत्मा के मल हैं । सुपुसि-अवस्था 
में अविद्या शान्त हो जाती है, इसलिये सुघुसि-अवस्था में आत्मा निर्मल रहता 
है । अविद्या के शान्त होने ही से आत्मव्यतिरिक्त किसी पदार्थ के अवशंग से 
आत्मा एक इङ्मात्र रूप है । यहाँ पर निर्मछख-बोधन से विजातीय अन्य अ 
राहित्य कहा जाता है । आत्मा के विजातीय है -अविद्या, अविद्याजन्य प्रपड 
और आत्मगत धमे । उनका निषेध होने से आत्मा में गौर 
विजातीयसेद्राहित्य सिद्ध हो गया । एक पद से नाना. आत्मवाद का निराश 
हो गया । इसलिये सजातीयमेद्राहित्य भो सिद्ध हो गया, यही चढ करने के 
लिये अद्वैत यह उक्ति है। द्विधा इतं गतं डीत ( द्विप्रकारम ) जैसे तै [ 
्विघाभूत होता है, वैसे ही पारमार्थिक नित्य वस्तु चित्‌-अचित-मेद से बि | 
व मीर चिदस्तु जीव-ईश-मेद से द्विघाभूत है । यह हे व दश | 
हीत का भाव हो ते, ( हिप्कारल 2 ऐसा छोड़े की है आत्मा न 5 
, आत्मा अद्गौत है, यह श्रुति का अथे है । सवे uh के सिध्या होते पर ६ | 


२४२ | सिद्धान्तबिन्दुः 
` ` :न. विद्यते देतं द्विघाभावों यंत्र तदद्वेतमित्यक्षराध। 
“साहिल एको द्रश्टाउद्वेत/ (बृ० ४1 २ । २२) इति धुते 


ay 


भाषाडुवादयुतः ` २४३ 


श्रुति प्रमाण है. । लाघव से अभाव-बुद्धि में प्रतियोगी के. ज्ञान को 
कारणता है । द्वैत शश-श्रज्ञ के समान असत्‌ न 


> तू नहीं है, किन्तु सत- 
असत विलक्षण होने से अनिर्वचनीय है | यद बात हम गढ्या 
कर आये हैं। इसलिये उसके प्रकैक्षादिवेच होने के आए 


निषेध की उपपत्ति हो गयी | 


तर्ह्ताच्श आत्माज्हुलिनिर्देशेनैव प्रतिपाद्यतामिति । 
नेत्याह--कर्थ अवीमि, इति । किमाक्षेपे । अद्वेतकत्वेन वाग- 
बिषयत्वात्‌ । 'अवचनेनेव ग्रोवाच' (नृ० उ० ता० ७ ) “यतो 


कहीं भी प्रमाशान का अविपय होने से अमित य होने से अमित नहीं हे इस > ल है 
न बै “८१ इसलिये उसका निपेघ 

नहीं बन सकता है, क्योंकि किसी स्थल में . प्रसित ( अभाज्ञान के. विषय ) का 

किसी स्थल में निषेध हुआ करता है - इस न्याय से शङ्का करके उत्तर में 

कहते हैं- | : ल 
किसी स्थल में ज्ञात का किसी स्थल में निषेध हुआ करता है। 

खाघव से न्याय का यह स्वरूप अङ्गीकार करना चाहिये विशेषण . ` 

देने में गौरव है । | 0 3: 7 लक 


२ जैसे शश-श्वज्ञ कात्नन्नय में भी अविद्यमान होने से तुच्छ है, जगत्‌ वेसा 


. तुच्छ नहीं है, किन्तु शुक्तिरजतादिवत्‌ अविद्याकल्पित--प्रातिभासिक है | 


शक्ति रजत-स्थल्ष में रजत सत्‌ है यह नहीं कह सकते, क्योंकि 'नेवं रजतम्‌? 
इस प्रतीति से उसका निषेध होता है। रजत असत्‌ भी नहीं है, क्योंकि 
आन्तिकाळ में “इवं रजतमस्ति’ इस प्रकार सत्रूप से प्रतीति भी होती है । 
नेसे प्रातिभासिक रजत सत्‌ और असत्‌ से विलक्षण अनिर्वचनीय होता है, वैसे 
हौ यह सारा जगत्‌ अनिर्वचनीय है--यह भाव है । उसमें विशेष इतना है कि 
'शुक्ति-जत तूला अविद्या का परिणाम है और जगत्‌ है मूळा अविद्या का परिणाम । 

३ शक्का--यदि ्रत्यक्षादि प्रमाण से जगत्‌ की सत्ता बोधित होती है, 
तो उसका सिथ्यात्व सिद्ध नहीं होता, क्योंकि प्रमाण-सिद्ध वस्तु मिथ्या नहीं 
डुआ करती । यदि प्रमाण सिद्ध है, तो मिथ्या नहीं । मिथ्या है तो प्रमाण 
सिद्ध नहीं, इस प्रकार दोनों का विरोध है | 

उत्तर--विषय-भेद से एक ही जगत्‌ में दोनों का विरोध नहीं है । प्रमायों 
हे व्यावहारिक सत्ता का बोधन होता है और पारमार्थिक सत्ता के अभाव होने 
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भे सिद्धान्तबिन्दु न्दः 
२४४ खिद्धान्तबिन्दु 


वाचो निर्वतन्वे अप्राप्य मनसा सहः (तै०-२। ४। ?) ५ 
बिज्ञातेर्विज्ञातार बिजानीया! ( बु० ३।४। 2 ) इत्यादि- ुँ 


श्रुतिभ्यः | 
शंका-इस प्रकार के आत्मा को अङ्नुछि के निर्देश से बताओ। : 


समाधान-अङ्गढि के निर्देश से उसे कैसे कहूँ ? अद्वैत होने से 


बह वाणी का अविषय है । | म 
इस विषय में 'अवचनेनैव प्रोवाच' यंतो वाचो नि०' 'नैं विज्ञा०! 
इत्यादि श्रुतियाँ प्रमाण हैं. । 
` .वागविषयत्वे वेदान्तानां कथं तत्र ग्रामाण्यमिति चेदः [ 
विषयेप्यात्मनि तदाकारवृत्तिमात्रिण तदविद्यानिवतेकत्वादिः 
त्याह--सबेवेदान्तसिद्धमिति । 

१ वास्य-वाचकमावरूप वेत भी उसमें नहीं है--यह भाव है । 

२ ब्रह्म-जिज्ञासु शिष्यद्वारा पूछे गये गुरु ने अवचन ही से उस शिष्य 
को नहा का बोध कराया। ब्रह्म वाणी का अविषय है, इसलिये बाणी से ब्रहम 
का प्रतिपादन नहीं हो सकता है। इस अभिप्राय से अद्ज्ञानी होता हुआ भी | | 
"गुरू चुप हो गया । बृहस्पति के सहश प्रवक्ता ब्रह्मज्ञानी होते हुए भी सज्ञाव से. 
प्रश्‍न करने पर भी गुरु कुछ उत्तर नहीं देता है, इसलिये ब्रह्म ऐसा i या बर 
है, इस प्रकार कथमपि कहा नहीं जा सकता है। गुरु के इस अभिप्राय छ 
जानकर शिष्य को ज्ञान हो गया कि ब्रह्म वाणी का अविषय होने से निविशे 

- हे—यह श्रुति का अर्थ है। 


३ वाक्‌, मन आदि सब जगत्‌ के कारण जिस ब्रह्म से 'सनसमेत 
श्ुतिरूप सब वाणियाँ निवृत्त हो जाती हैं, . वे श्रुतियाँ ब्रह्म को प्राप्त 
उसका प्रतिपादन करके कृतकृत्य होकर निवृत्त होती हैं। इस ब 
व्यावृत्ति के लिये अग्नाप्य ( न प्रास होकर )--यह कहा है । क्योंकि बरद छ. 
से कहा नहीं जा सकता और सन से उसका चिन्तन नहीं किया जा सकता 

"शरद भाव है । 


* न्या आत्मा ) 
ड विज्ञाति, ( लौकिक तति त्ति) के, विज्ञाता e A | 
तू नहीं जान सकता । | | 


29. 
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उसके वचनागोचर. होने से वेदान्ता का ब्रह्म में प्रामाण्य कैसे 
हो सकता है १ ऐसा यदि कहो तो अविषेय आत्मा में भी तदाकार- 
बृत्तिमात्र से उसकी अविद्या की निवृत्ति कर देने का कारण वेदान्त- 
वाक्यों का प्रामाण्य सब वेदान्त में सिद्ध हैं । 
तथा च श्रुतिः | 
“यस्यामतं तस्य मतं मतं यस्य न वेद स! । 
अविज्ञातं विजानतां विज्ञातमविजानताम्‌ ॥' 
> | 0. टढ ढ फढ 7007). 

. १ पञ्चदशी के तृप्तिदीप-प्रकरण में विद्यारण्य मुनि ने कहा है-- 
'बुद्धितस्त्थचिदाभासौ द्वावपि व्यामुतो घटम्‌। ` ` 
तत्राज्ञानं थिया नश्येदाभासेन घटः स्फुरेत्‌ ॥ 

.. ्र्मणयज्ञाननाशाय . वृत्तिव्यासिरपेक्षिता । 

स्वयं स्फुरणरूपत्वान्नाभास उपयुज्यते 1? (पं०७।३ १-६२) 
इसका अथे यह है--आत्म-मिन्न घटादि विषयों के प्रत्यक्तकाळ में बुद्धि 
अपनी वृत्ति से घट को व्याप्त करती हे और बुद्धिगत चिदाभास भी घट को 
व्यास करता है, उनमें से पहिली वृत्ति-व्यासि कही जाती है। उस वृत्ति-्याति 
से घटादिविपयगत अज्ञानजन्य आवरण का नाझ होता है । चिदाभास की 
च्यासि को फल-च्यासि कइते हें। उस फछ-ब्यासि से घटादि विषय का प्रकाशन 
होता. हे, क्योंकि जड़ होने से. घटादि का स्वतः प्रकाश नहीं हो 
सकता है । व्रहासाचात्कारकाल् में तो एक वृत्ति-व्याप्ति ही की अपेचा है । 
द्वितीय फल-ब्याप्ति की अपेक्षा नहीं है। क्योंकि जीव ब्रहम की पकता अज्ञान 
से आदृत है । उस अज्ञानक्कत आवरण के नाश के लिये “त्वमसि” इत्यादि 
प्रमाणभूत वेदान्त-वाक्य-जन्य “अह ब्रह्मासि’ इत्याकॉरक बुद्धिवृत्ति की व्याप्त 
अपेक्षा है, आत्मा स्वयंप्रकाश है, इसलिये आत्मा के प्रकाश के डिये 

फछ-व्याप्ति की अपेक्षा नहीं । वहीं पर कहा हे-- 

स्वप्रकाशो5पि साध्येव घीवत्त्या व्याप्यतेज्ल्यवत्‌ । 4 

फलव्याप्यत्वमेवास्य शाख्रकृद्धिनिंवारितम्‌ ॥' (पं० ७ । १०) 

"आत्मसाक्षात्कारकाल में साक्षी स्वयंप्रकाश होता हुआ भी घट आदि 
की तरह बुद्धि-बृत्ति से ब्याप्त होता ही हे 'पुसदप्रमेयम! (ब्रु० ४। ४ | २०) 
इत्यादि शास्रों में अप्रसेयद्ाडद से प्रमाविषयत्व का जो निषेध है, वह फत्र-न्यासि 
दी का निपेध है, वृत्तिन्याप्ति का निषेध नहीं--यह अर्थ हे । . कट 

२ में बाओ नहींआनेता ह बसन पब को हे और 
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“यन्मनसा न मनुते येनाहुर्मनो मतस्‌ । 
तदेव ब्रह्म त्वं विद्धि नेदं यदिद॒युपासते ॥। 


(के० ?। ५) 
इत्यादिरविषयस्वमात्मनो दर्शयति तदेवं वेदान्तवाक्य 
जन्याखण्डाकारवृत्या अविद्यानिवत्तो तंत्कटिपतसकलानथे 
निवृत्तौ परमानन्दरुपः सन्‌ कृतकृत्यो भवतीति सिद्धम्‌। 
उक्त विषय में 'यस्यामतं०' 'यन्मनसा०' इत्यादि श्रुतियाँ भी 
आत्मा के अविषयत्व को दिखाती हैं । इस प्रकार वेदान्त-महावाक्यों 
से उत्पन हुई अखण्डाकार-बृत्ति से अविद्या की निवृत्ति होने पर और 


मैं ब्रह्म को जानता हूँ इस ज्ञानवाल्वा पुरुप नहीं जान सकता हे । यह जो पूव 
कहा है, उस पर कैसे विश्वास किया जाय ? क्योंकि विरोध है। इस शङ्का के निरास 
के. लिये 'यस्यामतम' इत्यादि कहते हैं--'जो विद्वान्‌ ब्रह्म को अमत ( ज्ञात्‌ 
शेयादिभाव से अनधिगत ) समझता है, चह ब्रह्म में ज्ञातृ-शेयादिभाव को न 
समफनेवाला व्र्मज्ञानी है । इसके विपरीत जो ब्रह्म में ज्ञातृ-जेयादिभाव 
समता है, वह कत्‌ कर्मादिभेदज्ञानवाळा. पुरुष वास्तव में ब्रह्म को नहीं 
जानता है, क्योंकि ज्ञातृ-शेयादि हो त-बुंद्धिवाले पुरुषों को बहा अभिजात है 
और ज्ञातृ-शेयादि हवैतबुद्धि से रहित पुरुषों के लिये ब्रह्म यथां 
रूप से ज्ञात है, क्योंकि यह बह्मज्ञान निर्विकदपक निर्विशेष अखण्ड ब्रह्म 

` साक्षात्काररूप स्वसंवेद्य है । त्रिपुटी के प्रतिभासकाळ में उसकी प्रतीति नहीं 
होती है, इसलिये उक्त शङ्का का अवकाश नहीं । 


१ जिस वस्तु का मन से मनन (निश्चय ) नहीं हो सकता हे, क्योंकि 
वह मन को भी मनन सामथ्यं देनेवाला है, उसके मनन करने में मन कैसे 


PRIS SESE > opr: 


वी 
२ 


समर्थं हो । प्रत्युत उस वस्तु से मन मत (अपने व्यापार में समर्थ ) होता है ज 


ऐसा विद्वान्‌ लोग कहते हें । उसी को तू ब्रह्म समक । एवकार से 
( निषेध के योग्य ) पदार्थ को श्रुति ही स्पष्ट करती है नेदम्‌! इत्यादि से। 
` र लौकिक जन जिसकी उपासना करते हैं, वह ब्रह्म नहीं; क्योंकि उपार 


बस्तु मनोगम्य और भेदभाव से युक्त होती है। ब्रह्म वेसा नहीं, यह कक ः | 
इस प्रकार अट्वौत परमात्मा प्रमा का विषय नहीं है, इसलिये | 


स र वमो ,.ा..विसाइा, माता. तिति, में उपयोग 
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अविद्या से कल्पित समस्त अनर्थ की निवृत्ति होने पर' परमानन्दरूप 
होता हुआ कृतकृत्य होता है-यह बात सिद्ध हुई । 


नं स्तोमि तं व्यासमशेषमर्थं सम्यङ्‌ न उज्नेरपि यो बबन्ध | ` 
विनापि तैः संग्रथिताखिलाथ तं शङ्करं नौमि सुरेश्वरं च ॥१॥ 
लघुरपि बहुर्थवहश्चिन्तामणिरिव निबन्धोऽयम्‌ । 
सघुसदनेन शुनिना विहितो गुणिनां विनोदाय ॥२॥ 
यद्त्र सौव किञ्चिचद्गुरोरेच भे न हि। 
यदत्रासोष्ठयं किश्चित्तन्ममेव गुरोने हि ॥३॥ 
बहुयाचनया मयायमस्पो बलभद्रस्य कृते कृतो निबन्धः । 
यद्दुष्टमिहार्ति यचच दुष्ट तदुदाराः सुधियो विचारयन्तु ॥४॥ 
मैं उन महर्षि व्यासदेव की स्तुति नहीं करता, जिन्होंने सूत्रों 
से भी अशेष पदार्थों का ग्रथन नहीं किया है । उन सूत्रों के बिना 
भी जिसने सकळ पदार्थ का संग्रथन किया, उन शङ्कर भगवान्‌ एवं 
आचार्य सुरेश्वर को नमस्कार करता हूँ । 


१ व्यासजो ने सूत्रों की सहायता से भी सब पदार्थों का सम्यक्‌ अथन 
नहीं किया । “भष्यवात्तिंककारों ने तो सूत्रों की सहायता के बिना ही सवं 


पदार्थो का सम्यक्‌ अथन ` किया यह व्यतिरेक-ध्वनि है। वास्तव में श्रोमान्‌ ˆ ` 


बादरायणसूत्रकार आष्यवात्तिंककारों के भी उपजीव्य होने से सकळ आचार्यों 
से स्तुत्य हैं । इसलिये न स्तौसि यह कथन “नहि निन्दा निन्द्यं निन्दितु प्रक्रमते 
अपि तु स्तुत्यं स्तोतुम! ( क्योंकि निन्दा निन्ध वस्तु की निन्दा के लिये नहीं की 
जाती, अपि तु स्तुत्य की स्तुति करने के लिये की जाती हे ) इस न्याय से यह निन्दा 
भाष्यवारत्तिककारों की स्तुति के आधिक्य में पयंवसन्न है । क्योंकि भाष्य- 
वात्तिककार निवन्धकारों के मागे प्रदर्शक हैं । अथवा इस खोक का यह अथं 
करना चाहिये--जिन व्यासदेव ने सब पदार्थों का सून्ररूप से सम्यक्‌ ग्रथन 
किया, उन व्यासदेवजी की स्तुति नहीं करता हूँ यह नहीं, किन्तु स्तुति करता हदी 
हूँ । स्तुति से नमस्कार का आक्षेप है । न केवल सूत्रकार ही को नमस्कार 
करता हु, किन्तु भाष्यकार और वासिककार को भी नमस्कार करता हु --यद्द 
अथे है। इस पक्ष में नहर्‍य का स्तौमि के साथ अन्वय करने से दूरान्वय छिष्ट है । 
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ळघु होता हुआ भी चिन्तामणि की तरह बहुत पदार्थों को धारण 
करनेवाळा यह निबन्ध मधुसूदन मुनि ने गरुणियों के विनोद के. लिये 
रचा है | इसमें जो कुछ समीचीनता है वह तो गुरु की ही है, 
भेरी नहीं । जो कुछ असमीचीनता है वह मेरी ही है, गुरु की नहीं। . 


१; 

बहुत प्रार्थना से यह अल्प निबन्ध मैंने बलभद्र के लिये रचा 

है, इसमें जो अदुष्ट है और जो दुष्ट है उदार पण्डित उसका विचार करें। 

इति  श्रीमत्परमहंसपरित्राजकाचायंश्रीविश्‍वेश्वर- 
भगवत्पाद शिष्य श्रीमन्मधुसूदन सुनिवरचिरचितः 5. 
सिद्धान्तबिन्दुः समाप्त; | हर 
॥ श्रीगणेशसरस्वतीगुरुस्यो नमी नमः ॥ 

हु || 
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अच्युतग्रन्थमाला से प्रकाशित पुस्तकों का सूचीपत्र 4 
(क) विभाग | 


(१) भगव्नामकोसुदी-[ भगवन्नाम की महिमा का प्रतिपादक अनुपम 
न्थ | मीमांसा के धुरन्धर विद्वान्‌ श्रीलइमोघर की कृति, अनन्तदेव- 
रचित “प्रकाश? टीकासहित । पु० सं० १५०, मूल्य ॥>) 

(२) भक्तिरखायन--[ भक्तिस्वरूप का परिचायक अत्युत्तम अन्य ] यतिवर 
मधुसूदन सरस्वतीरचित, प्रथम” उल्लास में अन्थकाररचित, 
शेष दो उछ्ञासों में आचायंवर श्रीदामोदरकाछ गोस्वामोजीरचित 
टीका से विभूषित । घृ० सं० १८०, मूल्य ॥।) 

(३) शुटवत्तूत्र--[ कात्यायनश्रौतसूत्र का परिशिष्ट अंश ] वेदाचाये पं० 
विद्याधरजी गौड़ की बनाई हुई सरळ थुत्तिसहित । घू० 
सं० ६०, मूल्य ।) 2 

(४) कात्यायनश्रौतसूत्र--[ इसमें दशं पूर्णमास से लेकर अश्वमेध, पितृमेघ- 
पर्येन्त कितने ही यज्ञा की विधियाँ साङ्गोपाङ्ग वर्णित हैं] महर्षि 
कास्यायन-प्रणीत, वेदाचाये पं० विद्याघरनी गौड़ द्वारा रचित 
सुसरल वृत्ति से अलदूकृत । प सं० लगभग १०००, मूल्य ६) 

(५) प्रत्यकतत्त्वचिन्तामणि--( प्रथम भाग) [ शाङ्करभाष्याचुसार 
वेदान्त का सुसरळ पद्यमय ग्रन्थ ] श्रीसदानन्द ब्यासविरचित, 
अन्थकाररचित सरळ संस्कृत-रीका-सहित । ए० सं ३४०, मूल्य २) 

(६) भक्तिरसामृतसिन्छु-[ भक्तिरस से परिपूर्ण यह ग्रन्थ सचमुच 
पीयूष-सिन्धु है] श्रीरूपगोस्वामीप्रणीत, भ्रीजीवगोखामीकृत 
'दुगंमसद्ध्मनी' टीका-सहित । घु० सं० ६२१, मूल्य ३) 

(७) प्रत्यक्तत्त्वचिन्तामणि--(द्वितीय भाग) प० सं० ४४०, मूल्य २।) 


(८) तिथ्यक--[ तिथियां के निणेय आदि पर अपूव एवं प्रामाणिक अन्य] « 


श्रीदिवाकरविरचित । ए० सं० ३४०, मूल्य १॥) ` 
(६) परमाथसार- -[ वेदान्त का अति प्राचीन ग्रन्थ ] श्रीपतञ्ञछि 
भगवान्‌ की कृति, प्राचीन टीका तथा न्याय-ब्याकरणाचायं 
सूर्यनारायण शुकजी द्वारा रचित टिप्पणी से विभूषित, ए० सं 
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(१०) प्रेमपत्तन--[ कुष्णभक्ति से सराबोर चेतन्यसम्प्रदाय का एक अपूव 


अन्थ ] भक्तवर रसिकोत्तंस की कृति तथा अद्भुत प्रणीत टीका से 
अलडकृत ए० सं० लगभग २००, मूल्य १) 
( ख ) विभाग 
दान्तअन्थ ] कचिताकिंक श्री इषं- 
खण्डखाद्य--[ उच्च कोटि का वे दानतः ] 

अ पण्डितवर श्रीचण्डीप्रसाद झुझविरचित आषाचुवाद्‌ से 
विभूषित । ए० सं० ४३९ (बड़ा आकार ), मूल्य २॥।) 
शीकेदारमाहात्म्य वैव्ंपुराणान्तर्गंत | साहित्यरञ्जन 

( -_ बरह्मवैवतंणुर 
ल श्रीविजयानन्द त्रिपाठीजी द्वारा विरचित भाषाजुवादसहित । 

प्रु० सं० २६--६०४, मूल्य २॥) ७ 

: बिन्दु वेदान्त का प्रमेय बहुल अपूव अन्य ] भाषाचुवाद 

(5) , विभूषित ए० सं० २५+ २४८६, मूल्य १।=) 

(३) प्रकरणपञ्चक--भगवान्‌ शङ्कराचार्य के आत्मबोध, प्रौढाजुमूति, 
तत्वोपदेश आदि ४ प्रकरण-अन्थों का आषाजुवादसहित संग्रह 
पू० सं० १००, मूल्य ॥) 


मिलने का पता--- 


( १ ) अच्युतग्रन्थमाला-कार्यालय, काशी । 
(२) गीताग्रेस, गोरखपुर । 
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नोट-८प्सन्युत्रभच्मसाझा के स्थाती लाइक, को. ढक सीके पौन सूर 
में दी जायगी । 
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